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चल रहा है चेतना के ' डुत्ढ का इतिहास । 
किन्तु जब तब सिसकने लगता संजल अवकाश 
जानता हूँ, हैन रुचिकर, आपको उपचार | 
आँसुओं के साथ ये आखर' करो स्वीकार ॥ 


अभिमत 


मा आज अब 


ु मैंने अपने प्रिय शिष्य द्वारा अरणीत 'हिन्दी साहित्य की दाशे- 
निक पृष्ठभूमि! का ध्यानपूर्वक्क अवलोकन किया। कहने की आव- 
श्यकवा नहीं कि प्रतिपाद्य विषय अत्यन्त गम्भीर तथा विस्तृत अध्ययन 
की अपेक्षा रखता है। प्रथमतः दर्शन का विषय ही अत्यन्त क्षिष्ट 
ओर उच्चकोंटि के कवियों द्वारा उसके सन्निवेश का ठीक-ठीक विश्ले- 
पण और भी कठिन काये है। इतना होने पर भी मैं यह निःसड्लीच 
कह सकता हूँ कि इस 'अन्ध में विश्वम्मरनाथजी को यथेष्ट सफलता 
मिली है । 
दार्शनिक तत्त्वों के विश्लेषण तथा उनके क्रमिक विकास का 
“इस ग्रन्थ में बड़ा ही स्पष्ट तथा तर्क-सद्भत रूप उपस्थित किया गया 
है। इसमें विश्वम्भरनाथजी के विस्तृत तथा गम्भीर अध्ययन की स्पष्ट 
छाप सर्वत्र ही दिखलाई देती है। जिस सरल, सुब्ोध तथा व्याख्या- 
'त्मक शैली का इस अन्ध में प्रयोग किया गया है वह विपय को सर- ' 
लता पूर्व क बोधगस्य बनाने में अत्यन्त अधिक क्षमता रखती है । 

* _ कवियों द्वारा इन दार्शनिक क्यों के उपयोग के विश्लेषण में 
जिस सार ग्राहिणी व्यापक-तंथा तकंपूर्ण पद्धति का प्रयोग किया गया 
है, वह भी विश्वम्भेरंनाथंजी 'के, म्निनेशील अध्ययन तथा साधना का 
परिचय देती है| . ... |] ै - 

विश्वस्भ्रनाथजी हिन्दी साहित्य के एक उदीयमान उज्ज्वंल 
नक्षत्र हैं। उनकी पद्मात्मक तथा आलोचनात्मकु कई कृतियाँ प्रकाशित 
हो चुकी हैं और हिन्दी साहित्य को उनसे बहुत आशाएँ हैं। मुझे 
पूर्ण विश्वास है कि उनकी यह रचना विद्यार्थियों तथप हिन्दी के 
विद्वानों के लिए अत्यन्त उपयोगी सिद्ध होगी । आशा है इस अन्ध का 
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डचित स्वागत होगा । ५ 
' आगरा कालेज, की -+जगह्राथ तिवारी... 
टन अध्यक्ष--हिन्द्री संस्कृत विभाग 
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हिन्दी साहित्य का दीघेकालीन इतिहास भाषा, काव्यरूप, 
काव्यरस और भावों की दृष्टि से अत्यन्त गम्भीर है। इन चारों क्षेत्रों 
में संस्क्रत, प्राकृत एवं अपभ्र!श भाषा और साहित्य का पुष्कल उत्तरा- 
धिकार हिन्दी को प्राप्त हुआ है। भाषा के क्षेत्र में, काव्यरुपों के क्षेत्र 
में, रस के चेत्र में और भावों या दाशनिक विचारों के क्षेत्र में ज्यों- 
ज्यों हिन्दी साहित्य का उत्तरोत्तर अध्ययन किया जायेगा त्यों-त्यों 
विद्वल्नन उसके गम्भीरतर स्तरों में बैठकर उसकी भ्राचीन परम्पराओं 
का उद्घाटन करने में समर्थ होंगे। जिस प्रकार प्रथिवी के गर्म में 
छिपी हुई सुवर्णादि धातुओं को खोजने वाला व्यक्ति भीतर पहुँचकर 
चारों ओर छिटकती हुई धातु गर्भित सींवनों को उधेड़ता है और उस“ 
संस्थान से परिचित हो जाता है. जिससे उस, “खान का रूप निर्मित 
हुआ है, उसी प्रकार की कुछ स्थिति साहित्य में...गर्भित विचारों के 
इतिहास की भी है। अभी तो हस विशाल हिन्दी साहिंत्य के देहली 
द्वार में ही प्रविष्ट हुए हैं। उसके वाह्य तोरण पर जो आशा से भरा 
है उसमे हमे 
हुआ स्वागत सन्देश है उसने हमें अपनी ओर आकृष्ठ किया है । अभी 
तो ऊपर कहे हुए चतुर्विध अध्ययन का हम श्री गणेश ही कर पाये 
हैं। भाषा के क्षेत्र में हिन्दी की अति विस्तृत शब्दावली हमारी ऐति- 
हांसिंक छानवीन की वाट जोह रही है। कोन शब्द किस युग सें 
ओर किस शती में पहली वार हिन्दी भाषा में आया, कहाँ से उसका 
उदंगंस हुआ, किस प्रकार के ध्वनि परिवत्त न से वह वर्तेमान साँचे में 
ढला और युगानुक्रम से किस प्रकार उसके अर्थोंका विकास हुआ, 
* इस प्रकार की ऊहापोह प्रत्येक शब्द के लिये अपनी भांषा में करनी 
होगी । उदाहरण के किये, एक नेत्र शब्द किस प्रकार बेदिक काल से' 
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चलकर संस्कृत, प्राकृत, अपम्र|श की पेड़ियाँ पार करता हुआ हम तक 
कआ पहुँचा है, किस प्रकार नेत्र और नेत के रूप में आँख, रस्सी, रेशमी 
बख और धुआँ निकलने का छिद्र--इन भिन्न अर्थों में उसका विकास 
हुआ है, इन प्रश्नों का उत्तर हमें साहित्य से ही देना होगा आर ऐसा 
करते हुए हिन्दी के शब्दों की प्राचीन परम्परा को अपम्रश, ग्राकृत, 
संसक्षत और बेदिक भाषा तक ढहूढ़ना होगा । साथ ही हिन्दी भाषा 
के व्याकरण का जो ठाठ है उसकी छानबीन के लिए उस गदड्ढोन्नी तक 
जाना होगा जहाँ से हिन्दी की धाराओं का उद्गम हुआ है । इसी 
प्रकार हिन्दी के प्रबन्ध काव्य, खण्ड काव्य, मुक्तक, सतसई, बावनी, 
सबदी, साखी, रमेनी, चूनडी, फाग, रास आदि अनेक काव्यरूपों 
की परम्परा के इतिहास को टटोलना होगा। इस भ्रकार के सेकड़ों 
काव्यरूप मध्यकालीन हिन्दी में विद्यमान हैं। अकेले रास ग्रन्थों की 
संख्या कई सौ है। इसीसे सम्बन्धित प्रश्न हिन्दी के छन्‍्दः शाखल्र के 
विकास का है| हिन्दी के शब्दों का, उसके काव्यरूपों और छन्दों का 
एवं अन्तगेर्भित रसों के इंटिहास का कार्य अत्यन्त महत्त्वपूर्ण, रोचक, 
विस्तृत और आवश्यक है | 
ल्‍+- किन्तु 'बर्णानामर्थसंघानां रसानां छन्द्सामपि! के चतुः सूत्री 
कार्यक्रम+ में सबसे महत्त्पूर्ण विभाग बह है जो भावों या अर्थों से 
सम्बन्ध रखता-है । 'अर्थसंघानाम्‌! कहकर सहाकवि ने उसी की ओर 
संकेत क्रिया-है-। शब्द स्थूल और बाह्य है, अर्थ सूक्ष्म और आन्तरिक 
है। अर्थ अमृत और अनन्त है| बह विचारों के रूप में प्रकट ह्यृता है । 
अर्थ की शक्ति से ही शब्द को शक्ति प्राप्त होती है ' शब्द तो अर्थों के म्रतीक 
मात्र हैं | अर्थसट्ठ या अर्थों के समूह प्रत्येक साहित्य की सच्ची सम्पत्ति 
हैं। जीवन का प्रत्येक क्षेत्र अर्थोंया विचारों से हो सम्बालित होता 
है। अर्थों का साज्ञात्द्ाार ही दर्शन है। जिस युग में जिस विचार का 
प्रादुर्भाव होता है बही उस युग का दशेन है | विचारों का साक्षात्कार 
करनेवाले मनीपियों को प्राचीन काल में 'साक्षात्‌ ऋृतघमो” ऋषि 
कहते थे । उन्हें ही मध्ययुग में सन्‍त कहने लगे। साक्षात्कीर के बिना 
# वर्णानाम्‌ भाषा और व्याकरणा अर्थसंघानाम्‌ दाशनिंक विचार या 
भाव । रसानाम्‌ काव्य के रस, शुण, अलंकार श्ञादि | छृन्दसाम--काव्य के 
विविध रूप और छुन्द । 
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ब्लेई ऋषि या सन्त नहीं हो सकता । जिसने शब्द के पीछे भरे हुए अर्थ 


किक 


देखा है उसे ही सन्त कहते हैं। अथे सुन लेने मात्र से कोई 


/| 
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दय से उन अथा का साक्षात्तार किया था। उन-उन 
विचारों से वे स्वयं जूफे थे! वही उनकी साधना थी। उन विचारों 
के पीछे उनके जीवन का सत्य था। उनकी आत्माहुति से ही उन 
विचारों की व्याख्या समाज के लिये वोघगस्य वन सकी थी। इस 
प्रकार हिन्दी साहित्य के पिछले एक सहस्र वर्षों के इतिहास का जब 
हम ध्यान करत हू ता उस साहत्य का अधसिद्धि के ग्रति मन अद्धा 
मर ज्ञादा है। विचारों का यह कंसा अदुसुत केज्ास हामरे समक्ष 
उपस्थित हैं ? अनेक सहात्माओं के, ध्यानी योगियों के, भक्त सन्‍्तों के, 
नीतिसान गृहस्थों के, जो व्यापक अनुभव और राशीभूत विचार हैं वे 
ही तो हिन्दी साहित्य के रूप में एवं और मी प्रादेशिक साहित्यों के 


शक्ति से युग-युग में इन अर्थां का दशन हुआ है। ज्ञान, कस, उपा- 


ना, योग, भक्ति वेगान्त के अनध्य ठत्त्वों से सन्‍्वन्धित कितने ही 
निक दृष्टिकोण हिन्दी लाहित हिन्दी साहित्य से उपलव्घ होते- हैं । 

















देवबाद, उपनिपयदों के आत्मवाद, दर्शनों के प्रसाणवाद 
वहुदेवतात्नेक्यवाद, -सागवततों के समन्‍्वयात्मक विभूतिवाद 
साधनात्मक योगवांद, दांजिकों के पिणव्ल्ह्यास्डेक्यवाद 
के अद्यात्मक्ष्यवाद एवं भक्तों के प्रपत्तिवाइ--ऐसे ही अनेका- 
नक इृध्ठिकोण इस देश में फूले-फले हैं। न केवल सिद्धान्त 
ल्कि व्यवहार ज्षेत्र में सी इन सतों ने समाज के जोवन को 
गोलित किया हूँ | विचारों की प्रत्यक्ष धारा अपने पीछे साहित्य 
चिह्न छोड़ती हुई चलती है ।इन विचारों के उदूगस और विकास, 
व्वान और हास एवं उनके पारस्परिक आदान-प्रदान और. प्रभावों 
विश्लेषण साहित्य से उपनिवद्ध अर्था क्री समग्र जानकारी के 
आवश्यक है। साहित्य को उसके आचारयों ने 'कान्तदा संमित- 
दयोपदेशयुजे' कहा है | इसका अभिप्राय यही है कि साहित्य के क्षेत्र 
दाशेनिंक ठतत्त्ता को अभिव्यक्त करन का जा पद्धति है उससे उनसे 


४१ ८८ 
2॥ £ 
>/ “++ 
४] ही 

हि) 
। 


) 
है हि 
/ 


| 
/ 


ह१/ ६ 
|| 
हि 
4 
/4| 
न 


9 232 
/| ४ै|॥ 
5४ "| 

) रा का 2 

| 


श्र 


पक्ष 


चलन 


च्यार 


बे ह / 
कक है 
शा 
| री ग। 


दर 
द्र 
| 


व्द्वा 


| 


&॥/ ..., 9) 


द्र। 
| 
४4 


4₹ £ 
+ | 


( ४ ) 

प्रतीकों की सृष्टि कीं जाती है जो सरस होते हैं, जो इस प्रकार भन को 
आंकषकंपतीत होते हैं जैसे पुरुष को स्त्री के भाव । 'कामिहिं नार 
पियारि जिमि लोभहिं प्रिय जिमि दाम !? कबि की यह उक्ति जी 
के सत्य से निकली है | साहित्यिक वर्णनों के पीछे जो दाशनिक छ.्थ 
हैं वे स्थायी मूल्य रखते हैं, किन्तु सौन्दर्य शासत्र की परिपाटी से 
उनकी अभिव्यक्ति यही सच्ची कला है | यही साहित्य का 
सोन्द्य है । 

पहिली ही बार हिन्दी साहित्य के लिये दाशनिंक पृष्ठभूमि का 
इस प्रकार का क्रमवद्ध विवेचन इन प्रष्ठों में किया उया है |. प्रत्येक युग 
में दशत्त और साहित्य रथ के दो पहियों की भाँति क्त रहते है 
समाज का सच्चा दर्पण साहित्य है, जिसमें आगे दपण साहित्य है, जिसमें आग , आतेवाले लोग भी 
उसके तत्कालीन स्वरूप का दशन पा सकते हैं। पहले अध्याय में 
लेखक ने संक्षेप में किन्तु क्रमतद्ध विवेचन से यह बताया है कि साहित्य 
' के पीछे तत््वज्ञान और धर्म साधना के कौन-कौन से प्रमुख सूत्र _ 
किस-किस छुग में रहे हैं । लेखक ने स्पष्ट शेत्नी में अपना अभिमत 
प्रकट किया है। | 


बौद्ध घर्म शीर्षक दूसरे अध्याय का भी हिन्दी साहित्य के लिये 
विशेष महत्त्व है क्‍योंकि एक तो वेदान्त की पूृ्वेपीठिका को टीक 
प्रकार अवगत-करने के लिये वोद्ध दर्शन के शून्यव्ाद ओर विज्ञानवाद 
को समभना अत्यन्त आवश्यक है दूसरे महासुख की खोज में सहज- 
यान के रूप में बौद्ध धर्म और दर्शन का जो पयवसान छुआ, जिसे 
एक ओर हम वजयान के गुह्य समाज में व्याप्त देखते हैं और दूसरी 
, ओर जिसके मन्थन से सिद्धों के दशेन और... साहित्य का जन्म हुआ 
उसका भी हिन्दी साहित्य पर गहरा प्रभाव पड़ा। शुद्ध समाज 
में दीज्षित अत्येक साधक मुद्रा साधना करता था । अद्विता योषित्‌! 
वह झ्लरी होती थी जो साधक की मनः समाधि को परखने की क्सोटी 
थी | बह साधक के लिये अगम्या थी, पर उस अप्नि'के समान थी 
जिसके सान्निध्य में आकर भी साधक अपने घृत रूपी मन को पिघ- 
लने न देता था । इसी 'मुद्विता योपित्‌? की संज्ञ। मुद्रा थी | मुद्रा के 
सान्निध्य में साधना का जो आसन बन्धी रूप निष्पन्न हुआ. उसी से 
मध्यकाल्ीन देव मन्दिरों में उत्कीण युगनद्ध सूर्तियों के आसने अथवा 
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वन्धों की व्याख्या होती है | बेप्णंव परस्परा सें जो भागवत, पद्चलरोत्र॑: 
या सात्वतों का प्राचीन धर्म ओर दशन है उससें कहीं भी राधा. और 
साधव्र के उद्याम विज्ञास की चर्चा नहीं है। भक्तकवि जयडेब में 
अकस्मात्‌ बह केसे प्रकट हो गई, इस जटिल प्रश्न का समाधान सहज- 
यान के धार्मिक और दाशनिक सिद्धान्तों में ही मिलता है | सहजयान 
की मप्रुद्रा? जिसे प्रज्ञा भी कहते थे मानों ज्यों की त्यों राधा के छप में 
साकार हो उठी । दोनों में इतना अन्तर अवश्य है. कि जहाँ मुद्रा या 
प्रज्ञा व्यक्ति के विज्ञास का क्षेत्र थी वहाँ राधा अध्यात्म धरातल पर 
नारायण रूपी माधव के विलास की सब्निनी वन जाती है। भुद्रा 
साधना की रह: केलियों में जो नम्नता थी जयदेन्न ने आंशिक रूप 
में उस मेल का प्रज्ञालन किया | दोनों परम्पराओं का पारस्परिक 
सस्वन्ध तो स्पष्ट ही समझा जा सकता है । इस दशा में और भी अनु 
संघान करने की आवश्यकता है। 


वेदान्त दशन! शीषंक तीसरा अध्याय हिन्दी के मध्यकालीन 
भक्त साहित्य को समभने के लिये उपयोगी है। शह्डूर, रामानुज, मध्य, 
निम्वाक और वज्ञम के दाशनिक दृष्टिकोण भक्ति के साथ मिलकर 
लोक के लिए अति प्रमावपूर्ण और उपकारी हुए | उनके पीछे साहित्य 
की घाराएँ प्रवत्तित हुइ। वस्तुतः बेदान्त संयुत भक्ति अथवा भक्ति 
संयुत-वेदान्त का दृष्टिकोण ही मध्ययुगीन भारत का राष्ट्रगत धार्मिक 
इृष्टिकोश वन गया । भक्ति को जिस- चेततन्‍्य अमृत तत्त्व की आब- 
श्यकता थी वह उसे वद्रान्त से आप्त हुआ ओर बेदान्त को जिस एक- 
निष्ठ आराधना की आवश्यकृता थी वह उसे भक्ति से मित्न गया |: 
ऊँच-नीच सबके लिए भक्ति धर्म का द्वार उन्मुक्त कर देना सागवतों की 
प्राचीन परूपरा थी | दो सहस्र बषे पूजे सथुरा से जिस भागवत दृष्टि- 
कोण का प्रचार हुआ था उसमें यवन, शक्र, पहव सबके लिये स्वागत 
का साव था । भागवत धर्म का सबसे महत्त्वपूण वरदान वह समन्वया- 
त्मक इृष्टिकोश था जिसके कारण भागदत धर्म के क्षेत्र में न केवल 
विभिन्न जातियों का सड़म हुआ किन्तु यक्ष, नाग, सादूका आदि को 
प्राचीन पूजा पद्धतियाँ भो महाविष्णु की पूजा के साथ ससन्बित हु 
ज़ितने देवता हैं वे सब एक-ही चेतन्य दत्व को प्रथक्‌-पथक विभूतियाँ 
हैं. यही भागवरतों का विभूतियोग था जिसके प्रादुभौच का फल समाज- 
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के लिएं बहुंत हितकारी हुआ । पेड़ों में पीपल, जलचरों में मर्गरमच्छें, 
नदियों में गद्भा, प्तों में मेर--ये सव एक ही महती शक्ति की आत्म 
विभूतियाँ हैं। गीता के द्शम्‌ अध्याय का यही लक्ष्य अर्थ है। इस 
दृष्टिकोण से इस देश का समस्त साहित्य प्रभावित हुआ और अनन्‍्ततो- 
गंत्वा यही समनन्‍्जय प्रधान दृष्टिकोण यहाँ का राष्ट्रीय दृष्टिकोण 
बन गया | 

भक्ति का विकास”? नामक अध्याय में भागवत धर्म के इतिहास 
से सम्बन्धित कुछ तथ्यों का परिगणन किया गया है। न केवल मथुरा 
बल्कि अन्यत्र भी भक्ति धर्म के जो अंकुर प्रस्फुटित हुए, विशेषतः 
दक्षिण भारत में शेव और वेष्णव सन्‍्तों द्वारा भक्ति का जो विकास 
हुआ, उस ओर भी लेखक ने ध्यान दिया है | शक्कर के अनन्तर रामा- 
जुज के विशिष्टाहत ने भारतीय साहित्य पर सबसे अधिक प्रभाव 
डाला । साथ ही बल्लभ के शुद्धाइ त तथा चेतन्य के अचिन्त्य-भेदाभेद्‌ 
ने भी प्रादेशिक भाषाओं को प्रभावित किया | लेखक ने इन सब दृष्टि- 
कोणों का सुन्दर विवेचन किया है | उधर महाराष्ट्र में एक प्रकार का 
भक्ति संयुत दृष्टिकोण प्रचलित हो रहा था जिसमें एक ओर निगुख 
प्रभाव भी अवशिष्ट था और दूसरी ओर साहित्यिक सन्त वेष्णव मत 
के अनुसार अपनी परिभाषाओं को सँजो रहे थे | ज्ञानदेव, नामदेव, 
एकनाथ आदि सन्‍्तों की कृतियाँ इसी दृष्टिकोण की सूचक है । लेखक 
ने ठीक ही कहा है कि इस-मत-की.व्रिचारधारा इस बात का श्तीक है 
कि किस प्रकार भारतीय धर्मसाधना में वौद्धों के मध्ययुगीन मतबाद 
को बेष्णबों ने अपने अनुकूल वनाकर एंक में मिला लिया !” 
बल्लभाचाये की दाशेनिक वाणी को श्रेष्ठ साहित्यिक परिपाक 
खुर की साधना में हुआ । सुर ने नाथपन्थ, वेदान्त, शांकर वेदान्त, 
वेष्णब सहजयान के प्रभावों को समेटते हुए एवं कबीर आदि निगुणी 
सनन्‍्तों के इष्टिकोण को भी सममते हुए वल्लभाचाये के प्रभाव से उन 
सबको एक नये ही रसपूर्ण तत्त्वों में ढाल दिया । वल्लभ की दृष्टि में 
लिग॒ु ण का कथन जिसमें आनन्द तत्त्व की अनुभूति का अभाब हो, 
अनुभव विहीन साधक के घिघियाने के समान है। सूर ने 
पुरुषोत्तम कृष्ण के रूप में सच्चिदानन्द ज्योति की कल्पना की। 
जहाँ-जहाँ यह ज्योति रसती है वहीं रस या आनन्द बचसता है | 
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जीवन की सरसता चेतन्य के साथ है। चेदन्य विहीन जड़ वस्तु 
नीरस है। कृष्ण का सान्निष्य अम्रृत रस की साक्षात्‌ अनुभूति 
है | उनका वियोग भी सरस है। सूर को इसी के रसपूर्ण चित्रण में 
सर्वाधिक सफलता सिली है। सूर का भ्रमरगीत विश्व काव्य की अनु- 
पस कृति है | उसका सर्स यही हे कि यद्यपि ऋष्ण का स्थूल शरीर 
गोपियों की दृष्टि से ओ मल हो गया तथापि चेतन्य तत्त्व अपने संपूर्ण 
आएनंन्द की अभिव्यक्ति लेकर उनके हृदय में भर गया। उस रस से 
उन्हें किसी प्रकार वश्चित नहीं किया जा सकता । कृष्ण के स्वोत्सना, 
स्मरण से गोपियों का हदय और भी गहराई से उस रस में डूब 
गया । विरह की जो व्याकुलता सूर में है बह जयदेव और विद्यापति 
में कहाँ है ? सूर का त्रज एक पवित्र धाम है जिसके अभाव की 
दिव्य रश्मियाँ अत्येक वाचक के रून का पवित्र संस्कार करती हैं । 


भक्ति द्वारा ठुलसी ने अनेक दाशेनिक सतों के समन्वय का 
जो दृष्टिकोश अपनाया उसका प्रभावपूर्ण सौन्दर्य विलक्षण था। 
बह व्यक्ति विशेष के लिए आकर्षण की वस्तु न रहकर समाज के लिए 
परम कल्याणकारी तत्त्व वन गया | वेदमत, पुराणमत, आगममत, 
स्मात्त मत इन सबकी दाशेनिक और धार्मिक परम्पराओं को तुलसी 
ने स्वीकार किया, किन्तु सबको भक्ति के सुधा-जल से सींच कर ग्राह्म 
वनाया । तुलसी के दाशनिक दृष्टिकोण के सम्बन्ध में एक महत्त्वपूर्ण 
प्रश्न यह है कि वे अद्दे तबादी थे या विशिष्टाद्दे तंवादी | लेखक का यह 
कथन ससीचीन है कि गोस्वामीजी को शझ्लुर और रामाजुज़ के दार्श- 
निक मतभेदों सें रुचि न थी। उनकी निजी विशेषता यह थी कि 
उन्होंने मायावाद का भक्ति के साथ समन्वय किया | माया रामरूप. 
त्रह्म की शक्ति है । सगुण और निगु ण दोनों ही रूप सत्य हैं। तुलसी 
किसी आचार्य का सर्वाश में अनुगमन नहीं करते । उन्होंने सगुण 
और निगु ण के समन्वय को एवं ज्ञान और भक्ति के समन्वय को. 
अपनी अद्ूभ्रुत मौलिकता से प्रतिपादित किया है | तुलसी का दर्शन 
एकांगी नद्दीं। वह शक्कर और रामाजुज के श्रेष्ठ तत्वों को मान्य करके 
उन्हें अपने भक्ति प्रधान मौलिक इश्टिकोण से अस्तुत करता है । वस्तुतः 
रामायण दर्शन के प्रथक्‌ विस्तृत विवेचन की अभी भी आवश्यकता 
बनी है जिसमें सध्यकालीन समस्त भारतीय दरशनों के साथ उसकी _ 

* 


तुलना अपेक्षित है | 


हिन्दी साहित्य पर बौद्धों के सहजयान सम्प्रदाय का अति- 
व्यापक प्रभाव पड़ा था इसका उल्लेख ऊपर हो चुका है। बौद्ध 
तान्त्रिक मत मामक अध्याय में लेखक ने स्पष्ट शेली में इस मत ' का 
विवेचन किया है । प्रवृत्ति, अद्य, युगनद्ध, समरस, महासुख, मुद्रा, 
शून्य आदि पारिभाषिक शब्दावली की स्पष्ट व्याख्या की गई है। 
खेद है कि सिद्ध साहित्य के दोहे और चर्यापद्‌ अभी तक सुसंपादित 
होकर हिन्दी जगत्‌ के सामने नहीं आ सके हैं | यह साहित्य, विशेषतः 
सरहपा के दोहे जो राहुलजी को तिब्बत से ताडपत्र की प्रवियों में 
मिले हैं, दशवीं शती से प्राचीन हैं! इस साहित्य की साथा अपभ्रश 
। उसे ज्ञिस प्रकार प्राचीन बद्कला माना गया है, बेसे ही प्राचीन 
हिन्दी का रूप भी कहा जा सकता है, क्‍योंकि इन दोनों भाषाओं के 
प्रनचीन रूप का उदूगम अपश्रश से ही हुआ । बौद्ध सहजयाम ने 
परवत्तीं साहित्य को दूर तक प्रभावित किया | वह प्रभाव जयदेव, 
विद्यापति, चण्डीदास आदि की वैष्णव काव्यधारा में सुरक्षित है। 
उसमें जो विलास का ऐसा उद्दाम वर्णन मिलतों है उसकी व्याख्या 
इसी 'प्र्ठभूमि' में सम्भव है । बेष्ण्ब कवियों ने साधक की मुद्रासाधना 
को राधा और कृष्ण की अलौकिक लीला के रूप से परिष्कृत 
किया । पुरुष और स्त्री की युगनद्ध मुद्रा का ही आध्यात्मिक नामान्‍्तर 
कृष्ण और राधा की रास-केलि है ।_ लेखक का यह कथन सत्य है कि 
भागवत पुराण में गोपी विशेष से कृष्ण के प्रेम के मूल में राधा की 
खोज व्यर्थ है | वस्तुतः: राधा का विकास सहजयान को परम्परा से 
हुआ | केवल नाम भेद था। शाक्तों के कौल सम्प्रदाय का भी सध्ये- 
कालीन समाज में कम प्रचार न था । यद्यपि कौलों ने दाशेनिक मत- 
वाद को भी सासने रखा किन्तु उनकी वीभत्स कासाचार प्रधान साधना 
पद्धति से जनता परित्रस्त हो गई। समाज सें उनकी घोर प्रतिक्रिया 
हुई । जनता को जिसे आचार प्रधान नेतिक घर्मं की आवश्यकता थी 
उसका सूत्रपात तो नाथ सम्प्रदाय के गोरख आदि योगियों ने कर 
दिया था। वे ब्रह्मचय ओर आत्मसंयस को सचसे अधिक महत्त्व देते 
थे। पर नीति प्रधान आचार का लोक ग्राह्म आदरश बेष्णव कवियों 
ते ही अपने अवतारों की जल्ीज़ाओं में प्रस्तुत किया | राजडेखर ने 
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जिस नम्मन कौल धर्म का संकेत किया है&3 वह लोक के ढिये अति 
भयंकर पन्ध था | नवीं शनी से वारहवीं शती तक बौद्ध, शाक्त और 
शैचों के इस निम्न घार्मिक स्तर से समाज का उत्थान किस प्रकार 
हुआ और इस वड़े अज्ञगर से उसका पिण्ड कैसे छूटा इसकी कहानी 
अभो पूरी तरह समझी या कही नहीं जा सकी है । 


शेरों के विभिन्न सम्प्रदाय, काश्सीर शैत्र दर्शन एवं नाथ पंथ 
आदि के जो अनेक सम्प्रदाय और मतवाद थे, जिनके घने जड्ढल में 
भूली हुई जनता को सच्चा सार्गदशेत मिलना कठिन हो रहा था, 
उनके दोषों को पचाकर गुणों को प्रकट करने के लिए जिस तेजस्दी 
व्यक्तित्व की आवश्यकता थी, देश के सौसास्य से वह कबीर के रूप 
में प्रकट हुआ | उत्तर भारत की जनता के लोक मानस को स्वच्छ 
करने में कवीर ने जो साका किया उसका सच्चा मूल्याक्ृुन कठिन है। 
जायसी, सूर, तुलसी इन सबने उस अस्त जल का पान किया जिसे 
कवीर अपनी शब्द निर्मली से बहुत कुछ खवच्छ और पेय वना चुके 
थे। सब प्रकार का निर्मेलीकरण कवीर की मह॒ती साधना थी | सूड़ 
सुड्ाकर कपड़ा रँगाने वाले एवं धूनी जलाकर काम भस्म करने वाले 
जोगियों की जेसी मिट्टी कबीर ने कूटी है बेसी और किसी से सम्भव 
न हुई | क्‍या गृहस्थ, क्या संन्‍्यासी, जिसके जीवन में जो पाखरढ 
था उसी के विरुद्ध कबीर ने खड़ग हस्त प्रहार किया । कबीर के साहित्य 
सें सब प्रकार के पाखण्ड की होली जताई गई है | तो भी कवीर केवल 
होली जलाकर उसकी राख मलने वाले ही न थे । उन्होंने योग, सहज 
साधना, निशु ण साधना, श्रेम साधना और भक्ति इन सबके 
सात्त्विक अंशों को स्वीकार करके जीवन के निर्माण पक्त पर भी वहुत 
वल दिया है | कवीर ने जिस संयम प्रधान सागे का सृजन किया था, 
सूर और तुल्नसी ने अपने इष्ट देवता के देव मन्दिरों की सिद्ध यात्रा के 
लिए उसी से आगे प्रस्थान किया | 


# भेरवानन्द की उक्ति :--- 
रंडा चंडा दिक्खिदा धम्मदारा मज्जं मंसं पिज्जए खज्जए अर] 
सिक्‍्खा भोज्ज॑ चम्मखंडं च सेजा कोलो धम्मो कस्स नो होइ रम्मो | 
--कंपू र मंजरी 
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इसी युग में भारतीय विचारधारा के साथ आत्मानुभव पर 
आश्रित सूफी विचारधारा का भी सम्मिलन हो रहा था | उसने हिन्दी 
के प्राचीन साहित्य में एक विशेष घारा को जन्म दिया । सूफी बिचार- 
धारा किस प्रकार भारतीय रँँग में रंग गई इसका पूर्ण परिचय जायसी 
से प्राप्त होता है । अपने से पू्रंगत -योंग, कुण्डली साधन, षदचक्र, . 
निगु ण भक्ति आदि समस्त तत्त्वों को लेकर उन्हें प्रेम साधना के 
अन्तर्गत सजाकर जायसी ने एक नये ही दर्शन को जन्म दिया जिसे 
उन्होंने प्रेमपंथ कहा दे । उनकी पद्मावत श्रेम कथा है | इस पद्धति में 
ख्री और पुरुष के प्राचीन ग्रतीकों को अपनाते हुए उनमें नया 
अध्यात्म अर्थ लाने का प्रयत्न किया गया है | आस्मानुभव में ही उसकी 
सफलता दिखाई गई है । यह प्रेम संयम से उत्कट बनता है, बिलास से 
नहीं । जायसी का प्रेम विश्व की चेतन्य अम्नत्त ज्योति के लिए जीव की 
ऐसी आकुलता है जो तत्त्व की प्राप्ति के बिना किसी प्रकार शान्त नहीं 
होती । इस पुस्तक में जायसी के प्रतिविम्बबाद का विवेचन बहुत ही 
सुन्दर हुआ है | यह स्मरण रखना चाहिए कि पद्मावत के रूपक की 
कुछी 'तन चित उर मन राजा कीन्‍्हा' इत्यादि छन्द पद्मावत की किसी 
भी प्राचीन प्रति में नहीं है । बह जायसी कृत नहीं है। पद्मावत की 
कई हस्तलिखित ग्रतियाँ देखी हैं जे सूफी सम्प्रदाय के अनुयायियों ने 
अपने पढ़ने के लिये लिखी थीं | बेसे ही किसी श्रद्धालु कबि ने यह 
दोहा वनाकर पद्मावत के अन्त में किसी समय जोड़ दिया । 

श्री विश्वम्मरनाथ उपाध्याय का यह अध्ययन स्वागत के योग्य 
है । लेखक ने कठिन विपय लेकर उपलब्ध प्रमाण सामभी का सपरिश्रम 
अध्ययन और विश्लेषण किया है एवं स्पष्ट सरल शैली में तथ्यों का 
निरूपण करते हुए अपने निष्कर्पों को रखा है | 


काशी विश्वविद्यालय ४ लि 
330 वासुदेवशरण 


प्राकथन 
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पहिन्दी साहित्य की दार्शनिक प्रछ्भूमि! पुस्तक पढ़ गया हूँ । 
इसमें प्राचीन काल के वैदिक धर्म से लेकर मध्ययुगीन वेष्णव, शेंव, 
शाक्त तथा सिद्ध, नाथ और सूफी सम्प्रदाय तक का विवरण दिया 
गया है। आरम्भ के तीन अध्याय हिन्दी साहित्य के उदूगस और 
विकास के पूर्व की स्थिति का परिचय कराते हैं अतएव वे प्रत्यक्ष रूप 
से हिन्दी साहित्य की दाशेनिक प्रछ्भूमि की सीमा में नहीं आते, 
परन्तु भारतीय धर्म और दर्शन की मध्ययुगीन धारा के मूलल्रोत 
अतिशय प्राचीन हैं, उनका उल्लेख किये बिना किसी भी भारतीय 
धार्मिक या दार्शनिक सम्प्रदाय का विवरण अधूरा ही रहेगा। इस 
पुस्तक में लेखक की दूसरी विशेषता यह है कि वह विभिन्न सम्प्रदायों 
की दाशनिक उपपत्तियों का परिचय कराता हुआ उन सामाजिक 
स्थितियों का भी निरूपण करदा है जिनमें वे परिवर्देन हुये थे । विभिन्न 
सम्प्रदायों का एक-दूसरे पर किस प्रकार प्रभाव पड़ा, कितनी वातों में 
समानता है और कितना अन्तर है, इन अ्श्नों का उत्तर भी पुस्तक सें 
दिया गया है | हिन्दी के कतिपय अमुख कवियों--खूर, तुलसी, कबीर 
ओर जायसी के दाशनिक विश्वासों और विचारों पर स्व॒तन्त्र लेख भी 
दिये गये हैं| पुस्तक के विवेचन का क्रम सेद्धान्तिक न होकर व्याव- 
हारिक और सर्वेसामान्य है | इससे परिडितों और विशेषज्ञों का काम 
भत्ते ही न चले, हिन्दी के सामान्य पाठकों के लिए पुस्तक की उप- 
योगिता विशेष रूप से बढ़ गई है । दशेन को स्वतन्त्र विषय सानक्र 
डसके विकास-क्रम की विवेचना करने में लेखक को डतनी दिलिचस्पी 
नहीं है जितनी भारतीय समाज और संस्कृति को विकास-घारा में 
विभिन्न दाशनिक सम्प्रदायों का योग और महत्त्व प्रदर्शित करने में है । 
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यह पुस्तक की नवीनता और विशेषता है पर यहीं उसक्की सीमा 
रेखा और उसका निर्दिष्ट प्रयोजन भी है। इस सीमा ओर प्रयोजन 
के भीतर पुस्तक की उपादेयता असंदिग्ध है और इसके लिए 
केखक का परिश्रम साथंक और अभिननन्‍्दनीय है । विश्वविद्यालयों में 
साहित्यिक इतिहास के साथ सम-सामयिक सांस्कृतिक और सामाजिक 
विकास का ज्ञान अपेक्षित है, कुछ स्थानों पर तो इसका नियमित रूप 
से अध्ययन भी होता है और यह पाठ्यक्रम का एक अद्ज ही है। प्रस्तुत 
पुरुतक सांस्कृतिक विकास के दाशेनिक पक्ष को स्पष्ट करने में पूरी तरह 
सहायक होगी । मेरा विश्वास है कि विश्वविद्यालयों में तथा अन्यत्र भी 
साहित्य के उच्च श्रेणी के विद्यार्थियों द्वारा पुस्तक का अधिकाधिक 
उपयोग होगा । मैं विवेक और परिश्रम पूर्वक प्रणीत इस पुस्तक के 
लिये लेखक को हादिंक साधुवाद देता हूँ । 


सागर विश्वविद्यालय ] --नन्द॒दुलारे वाजपेयी 


दो शब्द 


जज पक नननननलान+ 


प्रस्तुत पुस्तक हिन्दी साहित्य की दाशेनिक प्रष्ठभूमि! मध्य- 
कालीन हिन्दी काव्य में प्राप्त दाशनिक धारणाओं का विवेचन प्रस्तुत 
करती है । हिन्दी साहित्य एक सहस्नावदी से भी अधिक प्राचीन है, 
इतनी दीघे अवधि में धार्मिक एवं दाशेनिक विकास के अनेक सोपान 
मिलते हैं, फिर हिन्दी के प्रारम्भिक युग तक शतशः दाशेनिक धार- 
णायें विकास के अनेक स्तरों को पार करती हुई, सबेधा नवीन रूपों 
में, हिन्दी साहित्य में प्रतिविम्बित होने के लिए प्रस्तुत हो चुकी थीं। 
अतः सिद्ध-साहित्य से भी पृवे, वेदों से लेकर बोद्ध-दर्शन तक विकास 
की एक संक्षिप्त रूप-रेखा प्रस्तुत करने की आवश्यकता थी, इस पुस्तक 
में मेंने यही प्रयन्न किया है | 


किन्तु साथ ही बेदिक युग में तथा उसके पश्चात्‌ जो दार्शनिक 
धारणायें और विश्वास हमें मिलते हैं उनका ज्रोत आर्यतर चिन्तन के 
गर्भ में खोजा जा सकता है, परन्तु यदि में ऐसा प्रयक्ष इसी पुस्तक में 
करता तो पुस्तक का कलेवर बहुत बढ़ जाता, अतः उस पर फिर कभी 
विचार करूँगा । 


मेंने उन्हीं दार्शनिक सस्प्रदायों पर विस्तार से विचार किया है 
जिन्होंने हमारे सध्यकाल्लीन काव्य को अधिक प्रभावित किया. है, 
परन्तु 'प्रामाण्यवाद! पर विचार नहीं किया गया, वह अनावश्यक भी 
था। मेरा उद्देश्य तो निश्चित दाशनिक घारणाओं का विश्लेषण कर, 
काव्य में उनके प्रतिविम्बित एवम्‌ अभिव्यक्त रूपों की पहचान करना 
रहा है । तुलसी”, 'कबीर”, सूर” तथा 'जायसी?” के दार्शनिक विचार- 
विकास पर किख़ित्‌ विस्तार से बिचार किया गया है। 


( २ ) 


यह पुस्तक केबल मब्यकालीन काव्य की दाशेनिक समस्याओं 
पर प्रकाश डालडी है, इसमें सिद्ध, नाथ, सन्त, वेष्णच तथा सूफी 
काव्य की दाशनिक प्रठसूमि स्पष्ट करके का प्रयक्ष किया गया हैं, 
आधुनिक काञ्य के व्यक्तित्व-निर्माण से दशेनः का भी सहत्वपूर्य 
हाथ रहा हैँ, उसे स्पष्ट करने के लिए एक अलग छुस्तक का आाव- 
श्यकता होगी अतः इस पुस्वक को हिन्दी साहित्य की दाश निक प्र 
भूमि! का प्रथम साग! समम्धना चाहिये | 


साहित्य की तरह दर्शन! भी सामाजिक परित्थितियों से प्रभा- 
वित होता है, मेने दाशेनिक आन्दोलनों को इन्द्वात्मक दृष्टि से ही 
दंखा है । 
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हिन्दी साहित्य की दाशेनिक 
पृष्ठभामे 





४ 


साहित्य और दर्शन 


दाशेनिक प्रवृत्ति के नीचे सत्य की खोज अन्तर्निहिित है | परन्तु 

यह सत्य की खोंज दाशनिक के अनजाने ही, एक ऐतिहासिक क्रम में 
रहा करती है । दाशेनिक आगे के युग की कल्पता नहीं कर पाता यदि 
करता भी है तो अपने वर्तमान के आधार पर | उसके सम्मुख वर्तमान 
रहता है, अतीत के मधुर और कठु अनुभव रहते हैं, इन्हीं के आधार 
पर वह सोचता है बड़े-बड़े प्रश्ों पर, जगत क्या है, जीव कया है, इस 
प्रपश्च का निर्मायक कौन है, मृत्यु के पश्चात्‌ शरीर कहाँ चला जाता 
*, आदि-आदि प्रश्न उसके मस्तिष्क का सन्‍्धन करते हैं, मनुष्य के 

सम्मुख सक्टि के अद्भुत प्रसार ने, जीवन के जठिल विधान तथा 
इसकी नश्वरता ने ऐसे ही अनेक प्रश्न उत्पन्न किये हैं, इन प्रश्नों के 
उत्तर सनुष्य ने कभी भावना' के आधार पर और कभी कोरी बुद्धि 
के आधार पर दिये हैं जिनके नीचे अन्ध विश्वास, भग्य की भावना 
डससे अधिक सोचने की असमथंता, वेज्ञानिक चिन्तन का अभाव 
आदि तत्व रहे हैं। जिन परिस्थितियों से दुशनिकः गुजरता रहा है 


र्‌ हिन्दी साहित्य की दाशनिक प्रष्ठभूमि 


उर्न परिस्थितियों ने और मुख्यतः आर्थिक परिस्थितियों ने उसकी 
विचारवारा को शासित किया है, किन्तु दशेन? और कविता? आदि 
में सीधे आर्थिक सद्ठर्य व्यक्नित नहीं होते, स्थूल आशिक सह्ठर्ष तथा 
सामाजिक समस्प्राएँ, बक्र रूप में व्यक्षित हो पाती हैं अतः उनका 
सममना दुःसाथ्य हो जाता है। 
५ल. भारत का दार्शनिक इतिहास भी ऐसा ही रहा हे, परन्तु उस 
इतिहास के साथ हमें समझना कुछ ओर है, हमारा विपय है साहित्य 
ओर दर्शन? । दर्शन? तो जगत को बुद्धि हारा समभने का ग्रयक्ष है 
ओर “साहित्य” भावना द्वारा । दशेन!ः समस्याओं का हल खोजता 
है, साहित्य” मानवीय छृदय पर पड़े हुये प्रभावों को व्यज्ञित करता 
है, और समस्याओं के हल करने का भी प्रयत्न करता है, परन्तु एक 
भिन्न पद्धति से । दर्शन! जो चिन्तत करके निश्चित कर देता है उस 
“निश्चय” को साहित्यकार जनता के हृदय में उतारने का अयकब्न करता 
है, दर्शन! तक-वितर्क का आश्रय लेता है, साहित्य उसे भावना का 
बरिपय बनाता है अतः उसमें आनन्द का सम्ार! हो जाता है क्‍यों कि 
आनन्द तो भावना में है, चुद्धि का आनन्द्र भी एक विशेष आनन्द 
होता- है परन्तु वह साधारणीकृत नहीं हो पाता | हम एक कविता पढ़ 
कर जितने लोगों को मन्त्र-मुग्ध कर सकते हैं, जीव व त्रह्म पर व्याख्यान 
देकर नहीं कर सकते | अतः यह समान लिया जाता है कि साहित्य का 
उद्देश्य तो आनन्द” देना ही है, कुछ सममकाना नहीं, कुछ चतलाना 
नहीं, कुछ रहस्प्रोद्घाटन नहीं, समस्याओं का कुछ हल निकालना 
नही । संक्षेप में उसका सम्बन्ध क्रियात्मक जीवन से नहीं भावनात्मक 
जीवन से है।और भावना का संबंध जगत से सर्वेथा स्व॒तन्त्र ओर 
निरपेक्ष होता है अतः साहित्य जीवन-निरपेक्ष बस्तु है। परन्तु जेसा हमने 
देखा कि साहित्य की पद्धति आनन्द्मय” अवश्य है क्योंकि वह सनुष्य 
के भाव (७7006:00) को स्पर्श करता है, परन्तु वह लक्ष्यहीन नहीं हों 
. सकता, संसार की कोई क्रिया लक्ष्य-हीन नहीं हो सकती, उस लक्ष्य को 
पूर्णीकर बह वस्तु अन्य बस्तु में परिवर्तित हो जाती है और फिर एक 
नये लक्ष्य की पूर्ति होने लगती है । न्‍ 

तो इस “लक्ष्य! को निधोरित करने में दर्शन” बहुत सहायता करता 
है, कवि, दाशशनिक को अपना पथ प्रदर्शक अनजाने में ही सानता 


साहित्य और इशन डे 
आया है, आज तक का इतिहास कम से कम यही है | जो कवि स्वर्य 
दाशनिक रहे है वे अपनी दाशनिक धारणाओं के लिये उनके ग्रवर्दक 
या प्रचारक किसी बड़े दाशंनिक पर निभर रहे हे यथा श्री हर्ष 


शंकराचार्य पर | अतः कविता और दर्शन का अटूट सम्बन्ध चला 
आया रहा 


दिशंन! सें धारणाओं को निश्चित करने को शक्ति है। बह जीच, 
जगत, त्रह्म, जीवन ओर मत्यु आदि पर अपना विचार व्यक्त कर 
विरत हो जाता है | साहित्यिक उन धारणाओं को पाठकों के जीवन सें 
प्रवेश कराने के लिये विकल हो उठता हे । दशन? तत्वों का निशंय करता 
है, साहित्यिक उनका जीवन में 'अयोग? करता हैँ। एक यदि बुद्धि का 
प्रयास” है (विलास भी कह सकते हैं) तो दूसरा हृदय का उच्छु ब्रास! 
परन्तु यह उच्छ वास बुद्धि विहीनता का प्रतीक नहीं, केत्रल साहित्यिक 
की पद्धति? भिन्न है--यही वात उक्त वाक्य-वतलाता है | 
साहित्य 'दशन' की पूर्णता है । दर्शन” बुद्धि के आधार पर जो 
बात निश्चित करते हुये घवड़ाता है, शझ्ढा करता है, साहित्यिक आगे 
बढ़ कर अपनी भावना से उसमें निश्चितता ला देता है। साहित्यिकों के 
ऐसे प्रयत्न अनेक मिलेंगे । भक्ति! की वकालत करते करते दार्शनिक थक 
गये किन्तु तुलसी” ने मनुष्य के मन को पकड़ लिया | उनका तक देखिये-- 
ज्ञान? पुरुष है, भक्ति? ल्ली, पुरुष (ज्ञान पर स्त्री (माया) का जादू चल 
सकता है परन्तु ख्री (भक्ति) पर सल्री (माया) का प्रभाव नहीं पड़ सकता | 
भक्ति भगवान्‌ की पट्टमहिपी है ओर माया नतको है, अतः भक्ति पर 
भगवान का विशेष अलुग्रह है 


मोहे न नारि, नारि के रूपा, पन्नगारि यह चरित अनूपा। 
पुनि रघुवीरहि भगति पियारी, माया खलु नतकी वेचारी ॥| 
भगतहि सानुकूल रघुराया, ताते तिहि डरपत अति माया | 
स्पष्ट है कि यह तक एक माबुक कवि का है, दार्शनिक का नहीं । 
तसुव्युफ' जिस परमतत्व की व्याख्या नहीं कर सका 
जायसी ने अपने मधुर संकेतों द्वारा डढसे सहज ही हृदयंगम बना 
दिया। अखराबट” को पढ़कर तस्सव्युफः चाहे सममक में न आये परन्तु 
पदूमावत' को पढ़कर वह समर में आता है और इससे भी बड़ी बात 
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ह है कि विनां तसुब्वुफः को जाने हुये भी, उसके द्वारा निधोरित 
ब्रह्म के स्व॒रूप सें पाठक विश्वास करने लगता है | रहस्यवाद में आत्मा 
व॒ ब्रह्म का इन्द्र व मिलन यदि दाशनिक पद्धति पर वर्णित होता तों 
मीरा और महादेवी का, कवीर और रबीन्द्र का, कोई नाम भी नहीं 
जान पाता । दशन' के द्वारा निश्चित ब्रह्म के अज्ञेय स्वरूप के साथ, 
“आत्मा? के मिलन के लिये, स्त्री व पुरुष का सम्बन्ध लेकर चलने बाले 
रहस -वादी कवियों ने दाशनिक का कार्य पूर्ण कर दिया, उसे सफल 
कर दिया। चाहे 'रहस्ववाद? को गुत्थियों की पाठक न-भी समझता हो 
परन्तु फिर भी जीवन के साध्यस से व्यक्त होने के कारण सीरा व महा- 
देबी के गीत इतने प्रिय हो गये हैं कि आत्सा व जह्म के अविश्वासी भी 
उनकी ओर आकर्पिंत होते हैं क्‍योंकि उनमें शून्य भित्ति पर चित्र? नहीं 
बनाये गये हैं जो एक दाशनिक का काय हें अपितु एक बिरहिंणी 
अपने एक-एक आँसू का इतिहास कहने बठती हैं ओर हम भीग उठते 
हैं, क्यो हमारे भोतर भी एक घड़कता हुआ हृत्य है। तकं, तके 
को उत्पन्न करता' है ओर आवेश, आवेश को | तक को भीतर छुपा 
कर जब आवेश आता है तो कक! और भी मनोहर और सार्मिक हो 
जाता है| साहित्य का तक ऐसा ही होता है | साहित्य अपने मखमली 
स्वरान में ५िचार की तेज कटार छिपाये रखता हे जो अज्ञान 
के आवरण को चीर कर रख देती हैँ । अतः साहित्य दर्शन 
की पूर्णता भी हे । 

“दर्शन! सोचना सिखाता है, साहित्य कहना!?, ओर न केबल 
कहना वल्कि उसे “अपना बनाना? भी खिखाता है | इसलिये साहित्य 
को समष्टि का अधिक ध्यान रहता है। व्यक्तिगत साधना भी सामूहिक 
साधना में बदल देने वाला अस्त्र 'साहित्यः ही है। इसीलिये साहित्य 

“को प्रचार का अस्त्र' कहा गया है | 

भारतीय साहित्य का ग्रथम रूप बंदिक-मन्त्रों में प्राप्त होता है | 
स्थूल-जीवन में श्रकृति के जो अद्भ' सहायता पहुँचातें थे, बंदिक कवियों 
ने उन्हें अपने हरवय की वाणी द्वारा सवप्रथम वेहों में अचित किया | 
जो बस्तुयें' भय का रुश्बार करती थीं जन्हें भी साहित्य ने अपनाया 
उनसे अपनी रक्षा की प्राथनायें कीं ऋग्वेद ऐसी ही प्रार्थनाओं का 
संग्रद है । अनाय शओं को पराजित करने के लिये इन्द्र की, वन्य- 
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पशुओं को भगाने, भोजन पकाने, यज्ञ की आहुतियों को स्वर्ग तक 
पहुँचाने के लिये अग्नि की, पशुओं की रक्षा करने के लिये पूपन्‌ व 
रूद्र की. मृत्यु पर विजय आप्त करने तथा सृत्यु के बाद सुख प्राप्त करने 
के लिये यम की, जुये में विनाश से वचने के लिये अक्ष की; आनन्द- 
प्राप्ति के लिये सोम की, ओपधि के लिये अश्विन की, तथा वाणी के 
लिये आम्भ्रणी की प्राथनायें की गई | तब दर्शन व साहित्य आदिस 
जीवन के साथ संयुक्त थे, य अभी अलग-अलग अपना व्यक्तित्व न 
रखते थे, पिभिन्न ज्ञान-विज्ञान की अलग-अलग शाखायें स्थापित न 
हो पाई थीं, मलुप्य प्रकृति से सट्ठप कर रहा था परन्तु वह साथन- 
हीनता में आत्म-समपंण के सा्ग पर चला | प्रकृति कहीं रुटट न हों 
जाये इसका उसे ध्यान था। वह प्रकृति का पूजक था। उसे वश में 
लाने के प्रयत्नों में एक यह भी अ्यत्न था | तव व्ज्ञानिक साधनों का 
विकास नहीं हो पाया था, तव भेटों में अभेद की चर्चा नहीं हो पाई 
थी, तव जोबन अनेक विश्वड्डल तत्वों में बेटा हुआ था । बेदिक कवि 
इतना छ्दयहीन न था कि ग्रक्ृति के द्वारा प्रदत्त अनेक सुविधाओं को 

प्राप्त करने पर भी ऋृतध्न रहता । मनुष्य कृतध्न कभी नहीं रहा । प्रकृति 
ने जो दिया उप्तके बदले में कवि यज्ञ करता और चज्ञ में बचन की 
दरिद्रता न दिखा कर अपने उस स्वाभाविक सरल आनन्द को व्यक्त 
कस्ता रहा जो उसे प्रकृति की उपस्थिति में प्राप्त होता था । 


सोन्श्य भी वस्तु की अपनी उपयोगिता होती है| बेदिक कवि 
इसे जानता था | उषा के सोन्दय को उसने पहचाना था और उपा 
बसस्‍्तुत: उपयोगिता भी रखती थी । प्रकाश का किरीट पहन कर, किरणों 
की बलगा हाथ में लेकर, सूर्य के रथ पर उपा नित्य ही आकाश पर 
डदित होती थी । वैदिक कवि विभोर हो उठता था । 

तो डस ग्राचीन युग में कविता व दशन जीवन की उपयोगिता 
के प्रच्ञेपण मात्र थे । कवि के हृदय मे ग्रकरति को उपयोगिता का ध्याल 
था अत: कविता फूट पड़ती थी। 





__ तब कवि! घृणा व प्रेस को अत्यक्ष पद्धति पर ज्यक्त करता था । 
शस्घर पिपग्र, पानिस, दास आदि जातियों या अनायों के प्रतिनिधियों 
के नाश की प्रार्थना करके आत्म विश्वास वटोरदा थो । 
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प्रेम का ऋरण भय तथा कृतज्ञता थी । भय से ही प्रेम नहीं 
होता, करत उफ्कारों को अनुभव करने वाली बृत्ति से मी प्रेम होता है 
और बवस्तुतः बह प्रेम स्थायी भी होता है । वैदिक युग में दोनों बृत्तियाँ 
साथ-साथ काय कर रहीं थीं, दर्शन” व साहित्य? इसी वृत्ति के क्रोड़ 
सें पल रहे थे, व्यक्त हो रहे थे | अभी सोचने की शक्ति का विकास न 
हों पाया था पर हृदय तो मनुप्य को पूण विकसित रूप में ही मिला 
है, वह घृणा व्‌ प्रेम करना तब भी जानता था और अब भी जानता 
है। केवल प्रेस के विषयों में परिबतेन व विकास होता आया है । पहले 
चह प्रकृति की वस्तुओं को देवता सानकर उनसे प्रेम या घृणा करता 
था, अन्न उनके बदले मनुष्य किन्हीं अन्य बस्तुओं से घृणा करता है । 
उपके प्रेम करने या घृणा करने में कोंहे अन्तर नहीं आया, हाँ डिग्री” 
में अन्तर अवश्य आया है । बन्य जातियों में प्रेम की जो तीन्नता व उच्च 
भावावेग मिलता है वह विकसित मनुष्य जाति में कम हो जाता हैं 
बुद्धि के विकाप्त में रागतत्व? में कुछ कमी अवश्य आ जाती हैं । आज 
के युग की यही प्रवृत्ति है । 


तो बंदिक युग में दर्शन व साहित्य साथ-साथ ही विकसित्त हो 
रहे थे। अन्य विश्वास ने प्रकरति की शक्तियों की देवों के रूप में बदत्त 
दिया थां ( दशन ५ भय ने प्राथना करने की प्रेरणा दी ( साहित्य ), 
ऊंतज्ञता ने भी प्राथना करने के लिये विवश किया (साहित्य ), तो 
वेदिक युग में दशतन था “अन्धविश्वासः-और- साहित्य था भय व 
छत्तज्ञता जन्य प्राथनायें, प्रक्रिया थी, यज्ञ करना तथा यज्ञ में देवों का 
आबाहन 4.रना, उपयोगिता थी, भोतिक जीवन में सबल, स्वस्थ, 
बिनयी और पुष्ट होना । वि 


अभी एक ही व्यक्ति दार्शनिक व कवि था, वही ऋषि यज्ञ 
करता, वही देवताओं के रूप में सोम, मेघं, द्यावा-प्रथ्वी आदि में 
देवत्व की कल्पनायें करता और वही प्राथनायें करता | 


चिन्तन का विक्रास--किन्तु वेदिक कवि को अनेक देवों की उपा- 
सना करते समय यह कल्पना सहज ही प्राप्त होगई कि इतने भिन्न- 
मिन्न देवों में कोई एक देवता ही मुछ्प होगा या एक ही देवता के ये 
अनेक देवता भिन्न-भिन रूप होंगे | यह चुंद्धि सज्ञत भी था, दर्शन 
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प्रारम्भ हुआ.। कहा गया-- एक सत्‌ विप्रा बहुधा बदन्ति”? अर्थात्‌ 
एक ही सत्‌ चस्तु है उसी को विद्वान्‌ अनेक रूपों से कहते हैं । यह बात 
नहीं है कि निश्चित्‌ रूप से ऋग्वेद के अन्तिम भाग में ही यह विचार 
आया हों, यह विचार तो पहले भी आ सकता था और उसके प्रमाण 
भी हैं, परन्तु मुख्यता विभिन्न रूपों को उपासना की ही' रही है। 
एकतावबादी बिचार भी कभो-क्रमी अक्रट होते रहे किन्तु अन्त में प्राय: 
सत्र इसी दिशा में सोचने लग--जब एक ही सत्‌ वस्तु अनेक रूपों में 
प्रकट हो रही है तो वह वस्तु केसी होगी। इतनी विराट संष्टि को 
बनाने वाली शक्ति अज्ञेय ही होनी चाहिये अतः नासदीय सुक्त व 
पुरुष सुक्त में यह अज्ञेयवाद' सबग्रथम प्रकट हुआ | इस समय तक 
उस एक शक्ति की कल्वना को आधार मिल रहा था, किन्तु इसके 
साथ सामाजिक तत्व भी थे, कवि-दाशनिक उन्हें भी देख रहा था। 
जब तक आये ऋषि पत्नाव में अपने कब्रीलों के साथ था तब तक बह 
नवागत आर्यों ब आदिवाधियों के युद्धों को देखा करता था। यमुना 
के किनारे 'सुदास' द्वारा अनायों के विनाश को देख कर उसने प्रफु- 
ल्लित होकर गीत गाये थे | इन पराजितों में अजा, शिगरस आदि 
जातियाँ थीं। जब तक ऋषि त्रग्नावते ( सिन्धु नदी से लेकर सरस्वती 
मद्दी के बीच का प्रदेश ) में रहा तब तक वह इन्हीं युद्धों को देखता 
रहा । किन्तु अद्मर्पि देश ( सरस्वती नद्दी से यमुना और गछ्धा तक का 
भाग ) में आने पर जब आये निश्चित रूप से विजयी होकर बस गये 
कृषि व्यवस्थित रूप से होने लगी, भरत कबीला शासक बन गया 
ओर ऋषि यज्ञ-याग में ऋत्विक बने, तव तक ऋग्वेद का पर्याप्त भाग 
लिखा जा चुका था | अतः दासों से जो बल-पू्बक श्रम ( #068ते 
]80 +पा ) लिया जाता था उसकी कृषि के लिए आवश्यकता थी, 
साथ ही घती दासों से बेबाहिक सम्बन्ध भी हो रहे थे। अतः दास- 
प्रथा के उस युग में ऋषि ने सर्वप्रथम पुरुष सूक्तः में शुद्र शब्द का 
उल्लेख कर उसे विराट का पद स्वीकार कर लिया। इस प्रकार 
साहिसख में एक ओर अशेयबाद की स्थापना हुई और दूसरी ओर 
उच्ची 'अज्ञेय” के साथ सामाजिक समस्याओं का सस्वन्ध भी जोंड 
दिया गया । साहित्य व दशेन अब भी साथ ही साथ विकसित हो 
रहे थे | नासदीय.सूक्त में शुद्ध अज्ञेयवाद मूलतः दाशेनिक भित्ति के 
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रूप में आया और पुरुष सूक्त का विराट, सृष्टि तथा समाज, के 
विकास के रूप में | हक. 25 
नासद य सक्त--यह ( ऋक॒० ८ | झअ० ७ ) ब० १७ ) इस प्रंकेंार 
पारस्म होता है-- । | 
नार्सदासीनों सदासीक्तदानीं, नासीद्र जोनो व्योंमा उपरोयत्‌ | 
किसावरीवः कुहकस्य शमस्मंन्नस्भ: किमासीद गहने गभीरम्‌॥। 
अर्थात्‌ जब यह आर्य सृष्टि नहीं थी, तब एक सर्व शक्तिमान्‌ पर- 
मेश्वर, और दूसरा जगत का कारण अर्थात्‌ जगत बनाने की सामग्री 
विराजमान थी ।$ उस समय आकाश नहीं था, उम्र समय त्रिगुणश 
नहीं थे, परमाणु नहीं थे, विराट नहीं था, बतेमान उस परम तत्व को 
नहीं ढँक सकता, उससे अधिक अथाह भी नहीं हो सकता, यथा 
कुहरे का जाल प्रथ्वी को नहीं ढँक सकता, अर्थात्‌ बह दत्व अनन्त 
और अज्ञेय है। इसी सूक्त के अन्त में ऋषि कहता है-- 

“सचमुच कौत जानता है और कौन कह सकता है कि यह सब 
कहाँ से उपजा, इस विश्व की सृष्टि कहाँ से आयी, देवताओं की 
उत्पत्ति पीछे की है, जिससे इस विश्व को सृष्टि आरस्म हुईं। उसने 
यह सब रचा है, या नहीं रचा है, परम-व्योम में जिसकी आँखें इस 
विश्व का निरीक्षण कर रही हैं वस्तुतः वही जानता है या शायद वह 
भी नहीं जानता |? 

अज्ञेयवाद की पुष्टि अंतिम पंक्ति से कितनी स्पष्ट है--- 

इयं विसश्ियित आबभूब, यदि वा दधे यदि वा न, . 
यो अस्यथाध्यक्ष: परमेव्योमन्ध्सो, अद्भवेद यदि वा न बेद || 

“बेर यदि वा न बेद?ः-(बह) “जानता है या नहीं जानते”? 
यह अन्तिम पंक्ति ही अज्ञेयवाद” की पुष्टि करती है अर्थात्‌ अनेक 
देवताओं के परे शायद कोई ऐसी शक्ति है जिसको जाना नहीं जा 
सकता | यह अद्भुत सृष्टि तथा परम आश्रय जनक इसके स्रष्टा का 








$ यह अर्थ महषिं दयानन्द सरस्वती के आधार पर होने से 
ञ्श५ 3५% (कै 
त्रंत-परक ( इश्वर-जीव व जगत को अलग अलग मानना ) सा प्रतीव 
बच ५ त््‌ 5 + 
होता है परन्तु वस्तुतः उस समय द्वोत या ज़ैत की भावना नहीं थी | 
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प्रथम वर्णन है। आगे का अह्यवाद! इसी पर आधारित है | कम- 
कार्ड के विरुद्ध इसी ब्रह्मवाद” की स्थापना उपनिपदों सें हुई जिसमें 
एक ही तत्व! की सिद्धि को ग 
पुरुष सूक्त ऋग्वेद व यजुर्वेद दोनों में पाया जाता हैं प्रथम में 
१६ तथा दूसरे में र२ मन्त्र हैं | चजुवेंद के अधिक ६ मन्ठत्रों सें ऋग्वेद 
के विराट वन का जो स्तर है चह गिर जाता है, ब्रह्म को उपासना 
पर ऋषि जोर देने लगता है । इससे भी विकास स्पष्ट है-- 
सहखशीप पुरुष: सहस्राक्तः सहसत्रपात्‌ । 
सभूमि स्वतः स्पृत्वाइत्यतिएठ दशाह्ललम ॥ 


“बुरुप उसको कहते हैं जो इस सच जगत में पूर्ण हो रहा है 
हख्र नाम है सम्पूर्ण जगत का और अख्प्रात भी उसी का नाम है । 
जिसके वीच सें सव जगत के असंख्यात शिर, आँख, और पण ठहर 
रहे हैं उतको सहस्रशीपा, सहखाज्ञ और सहस्रपात भी कहते हैं क्‍योंकि 
वह अनन्त है जेसे आकाश के बीच में सब पदार्थ रहते हैं और 
आकाश सबसे अलग रहता है अर्थात्‌ किसी के साथ नहीं रहता इसी 
प्रकार परमेश्वर को भी जानों, वह पुरुष सच जगत से पूर्ण होके एथ्ची 
की तथा सब लोकों को धारण कर रहा है | अंगुलि का अथे है -- 
पाँच स्थूल+ पाँच सूक्ष्म भूत या पन्न प्राण--मन, चुद्धि, चित्त, 
अहड्लार और जीव | जो इन सत्रसें व्यापक होकर भी इनके चारों ओर 
भी परिपूर्ण हो रहा है वही पुरुष है अथात्‌ पुरुष विश्व में व्यापक 
होकर भी उससे १० अंगुल बड़ा है |” 


ततो बिराड जायत'”” “ फिर विराट उत्पन्न हुआ और उस 
विराट के मुख से जाह्मण, वाहु से क्षत्रिय, उरू से वेश्य और पदों से 
शूद्र पद्ा हुये। 
त्राह्मणोउस्यथ मुंखमासीत्‌ वाहू राजन्यः कृत: | 
उरू तदस्य यह्व श्यः, पद्भ्यां शद्रो अजायत।॥ 
इस प्रकार अज्ञ यवाद के साथ समाऊ का सम्बन्ध स्थापित 
कर दिया गया । आगे दर्शन व साहित्य के विकास की कहानी 
नासदाय सूक्त व पुरुषसूक्त के इस अज्ञ यवाद की ही कहानी है । 


_ 
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वेदों का बहुदेवतावाद पीछे छूट जाता है, आगे केबल विष्णु, 
रुद्र, व देवी-देवताओं का रूप वेष्ण॒वों, शवों व शाक्तों में मान्य हो 
जाता है और उपनिषद्ध के युग में उक्त अज्ञेयवाद? -का--ही-विकास 
होता है। साथ ही आगे चलकर साहित्य का विकास होता है, सासा- 
जिक समस्याओं का हल निकलता है, वर्गों व चरणों में इन्द्र चलते हैं 
ज़ो विभिन्न दाशनिकों द्वारा भिन्न-भिन्न रूपों से सममाये जाते हैं। 
बंदिक युग में आय-अनाय सद्गपघ था। दास प्रथा का आगे चलकर 
विकास हुआ और तब्राह्मण-युग में वर व वर्ग स्पष्ट होते गये । 





ब्राह्मण युग के पूरे के युग में 'पौरोहित्य” परम्परागत न था 
ब्राह्मण व क्षत्रिय दोनों उसके लिये लड़ते थे जो वशिष्ठ व विद्यामित्र के 
संघप से स्पष्ट है| अनारयों से युद्ध करने के लिये केन्द्रीय सत्ता की 
आवश्यकता का अनुभव हुआ, युद्ध के लिये स्थायी सेना का प्रबन्ध 
करना पड़ा । अब सारा कवीला दौड़ कर नहीं लड़ सकता .था क्योंकि 
खेती व धर्म के काम से बाधा पड़ती थी | पहले ही व्यक्तिगत रूप से 
यज्ञ होते थे परन्तु अब क्रिया का विस्तार होने से अपने आप सारा कार्य 
असम्भव हो गया अतः स्थायी पुरोहितों का रखता आवश्यक था, अत 
पुरोहित ब्ग? स्थायी और अलग होता गया । समाज का भेद बढ़ा 
ओर जो इसे न मानता था उसे ब्राह्मण नीच कहते थे यथा '्रह्माव्त! 
के आया को '“्रह्मर्पि' देश के आय अद्ध सभ्य सममने लगे थे । यद्यपि 
ऋगवेद सें शासक वर्ग के कुछ लक्षण थे पर अभी तक सब युद्ध में भाग 
लेते थे, युद्ध के स्थायी प्रबन्ध के लिये तथा कबीले की देख रेख के लिये 
शासक वर्ग अलग हो गया, ब्राह्मण व क्षत्रिय इस प्रकार अपना अलग 
अलग वर्ग बना बेठे । अब भी पशु-पालन मुख्य था परन्तु कृषि 
विजेंता आये स्वयं अनायों के साथ कार्य करते थे आगे,सारा काय 
शूद्र ही करने लगे और आर्यों का काय केवल घम शासन तथा राज्य 
शासन रह गया । ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य, शुद्र के भेद यज्ञवाद पर 
आधारित रहे, ब्राह्मण-युग का विकास हुआ | कुरु व पात्चाल इस 
सभ्यता की उन्नति में होड़ लगाने लगे | भरत लोगों को प्रमुखता श्राप्त 
होती गई | आगे 'पुरु बंश का अभ्युदय हुआ । कुरु, पाम्वालों व १२ु 
राजाओं में विस्तृत. अश्वमेघध यज्ञों का प्रचार हुआ जिनमें राजा की 
शक्ति की प्रीज्षा होने लगी, क्षत्रिय अब स्थायी युद्ध सेनाओं में भाग 
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लेने के कारण शूुद्रों के साथ खेती न कर सकते थे । वे अव शासक हो 
गये, ब्राह्मण भी उनके संकेत पर चला ओर कृषि व पशुचारण का 
कार्य वेश्य व शूद्रों पर ही रह गया, अर्थात्‌ बेश्य शूद्रों से काम लेते 
बेश्यों के द्वारा उपाजित धन शासर्क्रों-ब्राह्मणों के यज्ञों तथा ज्ञत्रियों के 
राज्य प्रबन्ध व विलास में वयय होता ४8 
पात्चालों में अनेक अश्वमेध यज्ञ हुये, किन्तु प्रवाहण जैवलि 
नामक पाख़्वाल राजा ने सोचा कि क्या इन क्रियाओं में लीन रहना ही 
सवस्व है, उसने विद्रोह किया और क्रिया-काण्ड के विरुद्ध ज्ञान-बाद? 
का प्रचार किया । अनेक ब्राह्मणों ने उससे आत्मवाद” की शिक्षा ली । 
इस ससय कमकाण्ड के विरुद्ग केवल ज्षत्रियों में ही जागृति न 
थी अपितु कुछ सम कदार ब्राह्मणों ने भी इसके विरुद्ध आन्दोलन 
किया, इनमें आरुणि व याज्ञवल्कय मुख्य थे | याज्ञवल्क्य ने सुदूर पूर्व 
के राज्यों--कोशल व विदेह में ज्ञानवाद का प्रचार किया | विदेह के 


& बेश्यों के अलग वगे वन जाने का प्रमाण यह है कि ज्षत्रियों 
व ब्राह्मणों के पेशे कमी कभी परस्पर बदल भी जाते थे, परन्तु एक भी 
बेश्य ब्राह्मण नहीं हो सकता था । वर्णों के परस्पर सम्बन्ध को एतरेय 
ब्राह्मण में इस प्रकार देखा जा सकता है, जिसमें एक परिच्छेद का 
भाव इस प्रकार हैः-- 

““ब्राह्यण --7?१७ ॥37.8] 79097 5 9 “]3808] 7४६१९ 0 82798, & 
दंपर€ा 0 8009, 9 8696767 04 6006, ४४0 ॥%0]9 $0 
7९770 79! 8/॥ एा]|?? 

“बेश्य--' 6 ३8 #पाॉंशा'ए ६0 870#67/, ६0 98 760 
07 १ए 87 00708", ७8 50 08 090"88589 8#॥ एछा][?? 

झूद्र- प॥6 867एथ॥।॥ 06 87009९7,, ६0 08 6४००॥९१ ४५ 
जछञ।)] 870 ४0 ६]9॥#॥ 98 जश्ञा]]7?? 

इससे स्पष्ट है कि समाज में ज्ञत्रिय की ग्रभ्ुता स्थापित हो 
गई थी, और अन्य तीन बरण उसके आश्रित होते जा रहे थे, कभी 
कभी विद्रोह भी होता था। “ब्राह्मण” घम का शासन करते हये भी 
क्षत्रियों का मुँह ताकते थे, वेश्य व शुद्र घन उपाजित .करते थे, जिसमें 


बेश्य अपने उपभोग सें भी लाता था परन्तु शूद्र” केबल जीने भर 
» को ही पाता था | 
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राजा जनक ने उसी से ज्ञानवाद की दीक्षा ली थी | जनक़ के दरवार 
का शास्प्रार्थ वहुत प्रसिद्ध है | उपनिषदों के तत्वों का विकास इसी 
समय हुआ । यद्यपि उपनिषदे इसके वहुत बाद में निर्मित हुई | योज्ञ- 
वल्कर्य व प्रवाहण जबलि ने नासदीय व पुरुप सूक्तों के अशेय बह 
को समभकने का प्रयत्न किया, जिस एक को जानने से ही सब कुछ 
जाना जा सकता है बह तत्व कौन-सा है, यही उस युग के विचारकों 
का प्रश्न था । आरुणि ने श्वेतकेतु को भी यही समक्काया था।. स्थूल 
यज्ञ-याग के विरुद्ध सूक्ष्म ब्रह्म का. यह आन्दोलन था। ज्षत्रियों के 

दय-में स्त्रार्थी ब्राह्मणों के विरुद्ध जो विद्रोह उत्पन्न हुआ था, यांक्ष 
बल्क्य के ब्ह्यवाद ने उसकी कट्ुुता कम करदी | ब्राह्मण हवा के रुख 
को पहचानता था उतने समझ लिया था कि ज्षत्रिय समाज पर जो 
अब समाज का अधिपति था, प्रभाव कोरे कमंकाण्ड से स्थिर न रह 
सकता था, अतः बाह्मणों ने क्षत्रियों के द्वारा जाग्रत चेतना को आगे 
बढ़ाया और आरुणि, याज्ञवल्क्य, श्वेतकेतु आदि ने पुनः यश पाया | 
इस युग के साहित्य में एक ओर तो यज्ञों का वर्णन है जिनमें १६, १७ 
से भी अधिक पुरोहित भाग लेते थे, केवल घान्य व दूध की ही नहीं 
पशु की भी बलि दी जाती थीं। यज्ञ कस्ी-कंभी वर्षो तक चलते थे | 
राजस्थु, महात्रत, वाचपेय, अश्वमेव आदि बड़े-वड़े यज्ञ थे। इनका 
विस्तृत ब्णन ब्राह्मण अन्थों में मिलता है। दूसरी ओर विश्व की 
एकत्ता पर विचार हुआ । न्रह्म का निराकारत्व, निलेपरत, अह तत्व 
प्रसिद्ध हुआ, उसकी स॒बज्ञता व सर्वव्यापकता पर भी विचार हुआ | 
उप निषद्र-युग में आत्मा व ज्ह्म की एकता समाज के विभिन्न स्तरों की 
भी प्रेतीक है। कहा जाता है कि भारत में अमेरिका जैसी दास प्रथा 
ने थी, परन्पु आदिवासियों की दशा इससे बहुत अच्छी भी न थी। 
परन्तु सबके साथ एकसा बतांव न था जेंसा कि अन्य देशों में मिलता 
है । धनी शुद्रों के साथ वेबाहिक सम्बन्ध भी होते थे। तपोबनों में दास- 
कन्यायें रक्खी जाती थीं और ऋषियों के उनसे प्रेम सम्बन्ध भी जब 
तब हो जाते थे। दास कन्या 'जाबाला? से सत्यकाम जावाल' जेसे 
दाशनिक ऋषि की उत्पत्ति हुई थी । अतः धनी शूद्रों से आरयों के 
सम्बन्ध घुरे न थे परन्तु कमकर शूद्ध अब घीरे-घीरे 'सफ! ( कृपक ) 
में परिवर्तित हो रहे थे । 
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- झुद्रों को इसी अथ में दास ( 8876 ) कहा जा सकता है कि 
उन्हें आय अनुशासन सानना पड़ता था, अत: आदि निवासियों को 
छोड़ कर अन्य लोग कृपकों ( सफ ) की अवस्था में आ रहे थे । और 
उस वर्ग को जो धन उत्पन्न करता था, जो वर्ग व्यापार करता था उसे 
स्वीकार न करना अपने लिए ही हानिकर था अतः ब्राह्मण व क्षत्रिय 
ब्रग ने विश्व की जिस एकत्य को खोजा था वह सूत्र की तरह सारे 
ब्रद्मणंड को पिरों लेता है ऐसा माना गया, जंसे मिद्टी से अनेक 
* घड़ें बनते हैं, सोने से आभूषण, उसी प्रकार त्रह्म/” ही सबका मूल 
कारण है। दूरी में भो वही है, ब्राह्मणों व क्षंत्रियों में भी | वस्तु की _ 
अनेकता सच्ची नहीं है, एक ही तत्व विभिन्न रूप धारण कर रहा है। 
नाम और रुप सच्चे नहों है, सच्चा तो एक ही परमतत्व ब्रह्म है। ब्रह्म 
ओर आत्मा में अन्तर नहीं आत्मवाद! को यह घोषणा एऐवि 
हा सिक प्रगति को आगे बढ़ाने का साधन थी । इसने एक ओर तो व्यर्थ 
के आचारवाद का खण्डन किया और दूंसरी ओर अस्पृश्य पशुवत्‌ 





जोबन व्यतीत करने वाले श्रसिक बग की भी सानसिंक समानता दे 
दो । व्यावहारिक समानता तों ब्राह्मण व ॒क्षत्रियों में से एक भी नहीं 
दें सकता था क्योंकि इससे उसके असुत्व पर प्रहार होता । अतः 
प्राणीमात्र को एक ही सत्ता! की अभिव्यक्ति बताना इतिहास को 
पीछे ले जाना न था इससे समाप्त प्राय दासप्रथा' के स्थान पर 
कृषि-प्रथा (5 ४१००७) को स्वीकार किया गया था | और यह एक 
अगला क़द् म था, अतः प्रार॒स्मिक उपनिषद युग सें आत्मवाद! एक 
महान विचारधारा के रूप में रेखा जाना चाहिये। किन्तु आगे जब 
यह ज्ञानियों के दम्भ को -अश्रय देता गया ओर यज्ञ में पशु हिंसा 
समाप्त न हुई, आत्मवादी चिल्ञाते ही रहे और यज्ञवादी अपना काये 
करते ही रहे क्योंकि यह ब्राह्मणों की जीविका का प्रश्न था। पशुओं 

जी? से उन्हें अपनी 'जीविका? प्रिय थी अतः यज्ञ चलते रहे | एक 
विशेष वोड्धिक बग सें आत्मवाद पलता रहा । अतः बौद्ध व जेन धर्मों 
के रूप सें प्रतिक्रिया होना आवश्यक था। इसके साथ ज्राह्मण व 
प्रारम्भिक उपनिषदों के युग में कई सिद्धान्त आये | यथा--कर्म वाद 
ओर आवागमन के सिद्धान्त | इन दोनों की भी आवश्यकता थी शूद्र 


से कहा--“तू इसलिये ऐस्म है क्‍योंकि तुमे तेरे पूर्व जन्म के कर्मों के 
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अनुसार ऐसा होना ही चाहिये था |! यदि यह बात न कही जाती 
तो विद्रोह फैलता । आवागमन? में अन्धविश्वास भी था और उससे 
कमवाद” की भी पुष्टि होती थी क्योंकि जब आवागमन हो न होता 
तो पूवव-जन्मक्ृत कर्मों का दण्ड केसे मिलता ? इस प्रकार आत्म- 
बाद, कर्मताद व आवागमनवाद बुद्ध के आने के पूर्व तक भारतीय 
क्षितिज पर उर्ित हो चुके थे । इसमें 'आत्मवाद? को छोड़ कर शेष दो 
को बुद्ध व महावीर ने चुपचाप स्वीकार कर लिया था क्योंकि “आत्म- 
वाद? व बिद! को मानने से ब्राह्मणों का गौरव स्वीकार करना पड़ता 
ओर यह बात पूब के ज्ञत्रिय चाहते न थे परन्तु गणों में कम-कर 
जातियों को अपना काम करते रहने के लिये कमंबाद व आवागमन 
की स्त्रीक्ृति आवश्यक थी | श्रमिक वर्ग के सन्तोष के लिए विश्व में 
कर्मवाद” से बढ़कर कोई औषधि नहीं रही, शायद बुद्ध और महा- 
'बीर दोनों यह बात जानते थे । 

“४ इस प्रकार उपनिषद्‌ काल में--इहदरण्यक व छान्‍्दोग्य दोनों 
ने कर्मवाद व आवागमनबाद को स्वीकृति दी है | उसके बीज तो ब्राह्मण 


७-77 


कॉल में भी सुरक्षित थे। अन्धविश्वास और सामाजिक जीवन में 


अजुकूलता प्राप्ति, उक सिद्धान्तों की स्वीकृति में ये दो ही कारण थे । 


गार्बे ( ७७४७७ ) तथा डेसन ( [06058०७ ) यह मानते है कि 
आत्मर्वाद' ब्राह्मणों के विरुद्ध क्षत्रियों का विद्रोह था| महापण्डित 
राहुल ने भी दर्शन-विग्दर्शनः में इसी सिद्धान्त का समर्थन किया है 
परन्तु कीथ, लूम फोल्ड आदि विद्यान्‌ इसका खण्डन करते हैं, परन्तु 
था यह सिद्धान्त शासक वर्ग का ही । यह निश्चित है कि इसमें दोनों ने 
भाग लिया था जैसा कि हमने ऊपर दिखाया है । बेदिक यज्ञों में बहु- 
देवता सम्बन्धी जो पवित्रता थी, वह नष्ट हो गई थी, पुरोहितों को 
घोर आत्म विश्वास हो गया था कि बह किसी को भी नष्ट कर सकता 
है, किसी को भी चक्रशती बना सकता है, किसी को भी पुत्र-लाभ 
करा सफता है। इस प्रवृति से विद्रोह कर ब्राह्मण व ज्षत्रिय वगे ने 
“एकात्मवाद” का प्रचार किया जिसका सामाजिक कारण हम ऊपर 
दिखा चुके हैं | दाश निक दृष्टि से 'एकात्मबाद! एक उद्चक्रोटि की कल्पना 
ओर सहान अतिभा पर आधारित सिद्धान्त था। इसीलिए इतिहास 
इसके अन्वेषकों को उच्च आत्मा (ल8॥०7 59778) कहता है | इनके 
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सम्मुख ब्राह्मण-काल के कर्मकाण्डी ज्ाह्मणों की सेधा निम्न-को्दि क 
प्रतीत होती है। 
आत्मवादी प्रायः परित्राज़क थे, कुछ तपसबी थे & कम- 


में सुख की कल्पना की सूति सानी जाती थी, दूसरी और कठोर 
तपस्या का जीवन ही सर्वस्त्र थर । एक ओर दठपस्या थी; दूसरी ओर 


विलास । कहीं परम सुद्धम तह व आत्मा का ऊहापोंह था, कहीं 
कठोर साधनाओं का अभ्यास | 

वद्ध के समय ६३ दाशनिक सम्प्रदाय थे। झेन साहित्य में भी 
इनकी चर्चा आती है ।5 

अनेक सस्प्रदायों में विभक्त हो रहा था | जनियों व वोदों ने ज्राह्मण- 
बादी चन्दन से छू ठत्व ग्रहण कर लिये, कुछ अस्वीकृत कर दिये | 

था सन्यास घम के सार निदय्रमों को प्रायः स्वीकार कर लिया 

आवागमन व कमवाद को भी साना | जनियों ने आत्मा को भी माना 
परन्तु इशर को न वौद्धों ने माना न जनियों नें। जन्म से ब्राह्मण 
होने की भावना पर बुद्ध व महावीर ने अहार अवश्य किया परन्तु वे 
इत भावना छे प्रचारक नाजत्न थे, अन्वेवक न थे क्योंकि हम पहले ही 
सत्यकाम जावाल की कथा सें देख चुके हैं कि तव भी ब्राह्मण जन्म 
से नहीं माना जञावा था ! अठः बुद्ध व महावीर सथारक्त के रूप सें ही 


अ., 


स्दीक्षत होने चाहिये | वे ब्राह्मणबाद के पद्मप्त निकट थे-- 
“(५९४४ ४8 (सहावीर) 8४0 फंड 87886 कांप्छी उिपततता4॥ 
86808 (8६ 8 गधा ४ 508 ग्रा४:९ए 007 एम डउिणत७7०, 
9ए६ 08९070९8 & उ#8#7787 | पट्टी) सांड ए्रजहाषएं0पड 
80075, ७8ए 88९70 7065 8४९४ ६0 678 ६0 98 7९४ उंगा्0- 
प्र&5073, 07 8 878 76क्रांप्रतेंह्त 06 #98 €ट४क७ते ( 8५95७ 
अठक जंडतों दरगत कपः हाजावरा 58 &088 ही88 इशषा ६5 
ए70०४४ घा5४६ जशीति फछ९१४ 70६: ४ॉएछ४जड एल्ट्ृधातंटत छड कि8 
घधापर घ९एए४0०६४ 0 इक्षाःला5ए 7 06605 ठाफ665, तेधवाप्राहा 


हे 
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07 3परत6ाॉड्रात् 8 +086 एां€एशते चर ठीए0४" 6076-0० फांधी 
876 उ-्गशा 0708 हडांहागतह 80 ह8 वंगरा8 
868 788? ४६8 

जैन धर्म का मुख्य सिद्धान्त स्थातबाद? है, कहा गया है कि 
शहर के अत सत पर समयसार? नामक पुस्तक में उपदेशित विचारों 
का प्रभाव पड़ा है परन्तु 'समयसार” का सिद्धान्त विशुद्ध अहतमत 
प्रतीत होता है, उसके ऊपर उपनिपद्‌ दर्शन का ही प्रभाव है परम- 
तत्व” के निर्णय के लिये भाषा पंगु वन जाती है यह बात तो उपनिषद 
में ही कहो गई है । अतः: श्भुर के अनिरवेचनीयताबाद' पर समयसार! 
आदि का प्रभाव नहीं खोजा जा सकता। बौद्धों का प्रभाव उस 
पर अवश्य है । 

“आत्मा की अनेकता? भी जैव-धर्म-सें सानी गई है तथा कठोर 
आचारों की स्वीकृति भी | जैन-धर्म अपने कठोर आचारवाद पर ही 
जीवित रहा । धर्म को सरल करने की प्रवृत्ति वौद्धों को ले डूबी । 
ब्राह्मणों ने धर्म को सरल-किया परन्तु उन्होंने सन्तुलन रक्खा अतः 
आगे उसी का विकास हुआ और फिर इसके अन्य ऐतिहासिक 
कारण भी थे । 

बुद्ध ने जेनियों की ( 88/6 6007ए76 ) ने जेनियों की ( 58]7 07 एा6 ) अपने को कष्ट देने की 
प्रवृत्ति स्वीकृत न की, त आत्मा व ईअर के वोद्धिक फगड़ों को स्वीकार 
किया, वे समाज के दुःख को मिटााना चाहते थे अतः उन्होंने मध्यममार्ग 
खोजा, जीवन को सँमालना व्यर्थ के बराद-विचाद से अधिक श्रेयस्कर 
था | जैनियों की तरह उन्होंने अहिसा का उपदेश दिया पर इस विपये 
सें वे भी 'मध्यम्‌ पथ” पर ही रहे, उन्होंने समाज के भेंदभावों को 
मिटाने का प्रयत्ष किया, और कठिन मिक्ु जीवन बिताने की आज्ञा 
दी, दुःख से त्रस्त मानवता को शरण देने का आख्वासन दिया: 

जैनियों व वौद्धों के समय मारत में अनेक छोटी-छोटी निर॑- 
कुश राज्य सत्तायें थीं, साथ ६ अनेक 'गणतन्त्र' थे। इनमें कुछ 
गणतन्त्रों के मुख्य प्रतिनिधि और राजा में केबल अन्तर यह था कि 
राजा परिपद्र को सलाह मानने के लिये बाध्य नहीं था पर गणतमन्त्र 
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का अधिपति स्वच्छन्द हों कर भी परिषद! से परामर्श कर लेता था। 
कभी-कभी राज्य अपने विचेक से काये कर डालता था उसकी पुष्टि 
गणउन्त्रों की परियदें करतो रहनी थीं। वंश की मयोदा का इनमें पूरा- 
ध्यान था | स्पष्ट है कि अमिक और डपभोंगी वर्ग यहाँ सी थे। गण- 
पतियग्रायरः ज्षत्रिय थे जो अपने को किखी से कम्म न समभते थे परन्तु 
फिर भी निरंकुश राजाओं जैसे अधिकार प्राप्त न थे। इनमें कुछ 
टुर्वल थे कुछ शक्तिमान । इन गणनन्‍्त्रों में ही बौद्ध व जेनधर्मों का 
प्रचार अधिक हुआ है। इनमें श क्ष्य, बुलिस्त, कोल्य, मश्न, मौये, 
विदेह, लिच्छिवी तथा अन्य छोटे-छोटे गणतंत्र थे। गणतंत्र का 
अव्यक्ष 'रासन काँसल! की तरह था, कुछ तो राजा कहलाते सी थे। 
शुद्दोइन तथा बुद्ध! का चचेरा भाई दोनों राजा! कहलाते थे। रक्त 
की शुद्धता पर इन 'शाक्तयों' को इनना अधिक गर्ब था कि प्रसेनजित 
का विवाह इन लोगों ने छल्न कर के एक शूद्र कन्या से करा दिया था । 
प्रसेन के पुत्र विरुद्धक ने इसका बदला शाक्‍्यों के 'क़त्लेआम” से 
लिया था। अतः बुद्ध की बढ़ती हुई प्रसिद्धना 'राज्यवर्गः की 
प्रसिद्धता समभी गई । आबाह्मणों को चुनौती देकर 'धर्स चक्र? का ग्रव॒ - 
तेन करना अति साहस का काम था पर इसे पूव के ज्षत्रियों ने किया | 
प्रचार चला और श्रावर गे, चन्पा, राज्यगृह, कौशाम्बी, वना- 
रस, कुशीनारा, साकेत के सेठों तथा समृद्ध लोगों ने इस में सर्वप्रथम 
भाग लिया, श्रसिक वर्ग भी इसमें सम्मिलित हुआ | 
व्यापारियों व मजदूरों के अलावा इसमें कृपक भी सम्मिलित हुये 
भारतवर्ष में उपज के सावन नहीं बदले | दाशनिक धारणायें बदलती 
रहीं | दास अथा के वाद, आशिक व्यवस्था के स्थिर हो जान का 
परिणाम यह हुआ कि यहाँ कोई क्रान्तिकारी परिवतेन समाज में 
न हो सका । जो दर्शन! क्रान्तिकारी बनकर आये भी वे समभौते की 
पद्धति अपनाकर चज्ञे, कुछ समय तक प्रभाव ढाल कर ससाप्त हो गये। 
डपनिषद काल के बाद घुद्ध के युग तक एक ही कृषि व्यवस्था रही। - 
दास अब निश्चित रूप से कृपक वन गये । 'घरूदास!ः सले ही जीवित . 
रहे वीद्ध दुग में क्षत्रिय व वश्य सभी खेती करने लगे थे। क्षत्रिय 
कुलपुत्र किसान वनते थे । शाक्यसिंह, शुद्दोद़न एक दिन स्वयं हल 
चलाते थे | राजा की अपनी अलग भूमि रहती थी, जिन पर मजदूर 
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काम करते थे । उच्चचर्ण के सामान्य लोग _ मजदूरों के साथ स्वयं काम 
करते थे। गाँवों में मी आथिक ढाँचा किसानों के भूमि सम्बन्धी अधि- 
कार ( 72८88376 ?7097660/8779 ) पर था | गणतन्त्रों में किसान 
बेगार में पकड़े जाते थे । उनसे उपज का २ अंश कड़ाई से वसूल किया 
जाता था । बड़े-बड़े काफिले ले जाने वाले सेठों से गणतन्त्र के चुने 
हुये-राजाओं की गहरी मित्रता होती थी। अनाथ-पिंडक ने जेत्रवन- 
विहार को सोने के सिक्कों से पाट कर उसे “बुद्ध” को दे दिया था ।*१ 
ये श्रेष्ठी दासों से भी गये बीते मजदूरों? से काम लेते थे। दासों की 
लड़कियाँ तक बिकती थीं | एक दास कहता है “कभी-कभी मेरी स्त्री 
इतनो नम्न हो जाती है जेसे सौ सिक्‍कों में खरीदी गई दास पुत्री” ।९ 
इन्हें समुद्री व्यापार! में अपने श्रेष्ठियों की अर्थ वृद्धि करने के लिये 
प्राणों की बाजी लगानी पड़ती थी । दस्तकारों की चीजों की कीमत 
राजा सवेदा कम देता था | 


ऐसे समाज में बोद्धमत का प्रचार हुआ था । इस सामन्‍्ती परि 
स्थिति में यह असम्भव था कि संमाज के भेद-भाव व्यवहारिक रूप से 
मिट जाते, क्‍योंकि तव भोगी और श्रमिक व दोनों को एक स्तर पर 
आना पड़ता, जो असम्भव था। अतः बौढ़ों न स॒ समाज 
के दुःखों को वैयक्तिक साधना द्वारा मिटाना निश्चित किया, यहीं 
सम्भव भी था। उन्होंने कर्मवादः को स्वीकार कर लिया और विशेष 
बात यह है कि आत्मा? को ने मानते हुये भी । बौद्ध दर्शन को सबसे 
की सत्ता को अस्वीकृत करता है और दूसरी ओर कमबाद को भी 
सिद्ध करता है । बस्तुतः यह बुद्धि की कठिनाई न थी, यहँ ऐतिहासिक 
सीसा थीं जिससे आगे बढ़ने का साहस बुद्ध सें नहीं था। केमेबाद”, ८ 
को माने लेने से गणतन्त्रों का अ्रमिक वर्ग” अपने में संतुष्ट रहा और 
उच्च वर्ग? इतनी सुविधा देने के लिये विवश हुआ कि संघ में सब एक 
हैं। संघ के बाहर भेदभाव, जाति पाँति बराबर बनी रही । स्वयं बुद्ध 


33. ५ 


के समय में भी 'संघ-शासन”ः समाज के शासन को चुनौती देकर 
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+ गया। उससे साम्य का उपदेश दिया परन्त समाज! अविचि 

अलग हो गया | उसच सान्‍य का उपदुसा दया परन्तु समाज अदविाच- 

८ दर वि 

लित रहा ।* उसके संगठन पर कोई (विशेष प्रभाव न पड़े सका। उपज 


ते 

के साधन अपरिवर्तिद रह | अठः जाय चलकर सघ्शासना म जञ्ैस ह्दी 
८05 चिखरते 

शिथिलता आइ उसे चिखचरत दंर न कगा | 








४: 23 अप >क मख्य 
चद्ध कसिद्धार्ता मे मुख्य प्रतात्व समुत्याद का सिद्धान्त था, । ज्ञिसक 
श्‌ः अल्प ४७ [& | अ- (#] 


ठ 3 
व्येक वस्तु किसी न किसी हेतु पर निममर होती है। एक वस्तु 
होकर भी 

3 ६ बस्त का | इर्स 

आर वह दस्तु ऋलसा गरी अन्य वस्तु का | इसा अकार क्ाय-कारण अवाह 


बज 








चल रहा ड्ठ हट! शसिक्षाओं ने चार आय सत्य झुख्य 4--डप्खस ह्‌ 














ठःसल का >> >>] द्ःख का निरोध है और दढःख ला पं 
डुब्ल क ह्ठु ह, ठुःख के कह वह स्् डःः ्प्टा जा साध भा साग ६. 
ये ही आय सत्य हैँ छुद्ध ने जनता क दुःख। का सब अथम स्वाकार 
कर < 
किया। ऋहृत्यु व इृद्धावत्या से बचत का सागे निकाला। परन्तु 
$ >5->+२>--- द्ट्टि क्लॉण र आवारित 7 नल की जाम 
उनऊा हल वंयाक्तक बॉक्स पर आधारत था । अतः सनुष्य 
न... +ू+ लिप ् 





के अन्न टे डपादाय ख्प्‌ वेंदसा हक संस्कार 
घुछ न पाँच उपादाचव स्कछन्थ (्‌ रूप, वंदना, सज्ञा, सस्क्रार व 
विज्ञान बतलाये >> दो आगे डे बन्द का वीकृत व्यव॒ह्यारिछ क्करूप े( 
वेज्ञान ) चदलाये थे | आग य॑ भा स्वाकहृत हुवे | व्यवह्यारछ रूप से 
आने ्‌ 


#७ 
चुद न आय अट्टाह्लक साद। का डपदुरशा दिया था 





(१) सनन्‍्य॒क दृष्टि (२) सन्यक सुल्प (३) सन्यक्क वचन ४) 


सन्‍्यक् कस (४) उनन्‍्यक जोविका (६) सन्यक प्रयत्न (७) सच्यक्ष 
व्ार्शनिक दृष्टि से वद्ध के ५ श्र 
स्घदि (८) सनन्‍्यक समाध। दाज्माचक हृष्टि सं छुद्ध क सिद्धान्त ह--- 
(& 


ध्य 

(९) प्रदीत्य सजु॒त्याद (२) क्षशिकवाद | प्रतीत्व समुत्याद पर हम 
पध्िचार किक ह“-« हुँ०्.-] 

विच्तार से दिचार करूग, यहां हनन सक्षप से उस बदाया 





त् | क्ाणुक 
याद का 5 लक 
चांद का अऋध हू सरा।र द:। जल च्स्तु छ्द जुणु क्‍त्थत रहने चाली 
3 किक किम चेनाश कर हो चु 
है, दूसरे कुछ में उसका विनारशा हा जाता हू । आय चल कर इसका 
& ७. हक 





महायादा 


5 
ऊकास मदहायादा उन्मदाय द छुआ । 








रह. 


ने (संब झासनः में कजंदारों क्का प्रवेश वंलिद कररब््खा 
चद्ध त्त सब सु कई चइश्४े> । पच> प्य्न्‌ उ 0 पुर रुप्वुु> च्या | 
कि ० मीट कह 





ससचज्याओं हे नहीं सोचा 
उन्ह्ांच ससरसयाक्ा का ययाधथ रूच नहां सांच || 
बस 


वही सबसे अधिक ग्रतिष्ठा थी, बाह्मणों ने राजाओं 
हक." चर, चेक चक स के मन राजाओं 
को और वोठों ने सेठों और राजाओं दोनों को पकड़ा । 
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बुद्ध अतीत्य समुत्पाद! को धर्म कहते थे और सबसे अधिक 
जोर इसी पर देते थे। प्रत्येक उत्पाद ( उत्पन्न वस्तु ) का कोइ न कोई 


प्रस्यय € कारण ) अवश्य है, यही उसका अथे था। आगे के दार्श- 


निकों ने इसकी विभिन्न व्याख्याये की हैं। ह 


वृद्ध ने १० बातों के उत्तर देने से इन्कार कर दिया था, वे इन 
पर बाद-विवाद व्यर्थ समभते थे । * । 
लोक-- १--म्या लोक नित्य है? 
२--फ्या लोक अनित्य है ९ 
३--क्या लोक अन्तवान है ? 
४--क्या लोक अनन्त है ? 
जीव व शरीर--५--क्ष्या जीव ब शरीर एक हैं ? 
६--क्या जीव दूसरा और शरीर दूसरा है ? 
निरवाण--.. ७--कया मरने के वाद तथागत” मुक्त होते हैं ?- 
प-+क्ष्या मरने के बाद तथागत मुक्त नहीं होते ? 
६--क्या मरने के बाद तथागत होते भी हैं, नहीं भी 
होते है 
१०--कया मरने के बाद तथागत न होते हैं सम नहीं 
होते हैं ? 
इन दस बातों के पूछने पर बुद्ध मौन रह जाते थे । इस मौन! 
में विभिन्न अथ लगाये गये | सामान्य अर्थ यह था ऐसे अ््चों के ऊपर 
विवाद करना व्यथ है। अपष्टाद्विक मार्ग से जीवन को संभालने का 
प्रयन्न करना चाहिये । परन्तु आगे के दाशनिकों ने बुद्ध के सौन” का 
 अथे यद लगाया कि वे संसार की वस्तु सत्ता तथा निर्वाण की अवस्था 
दोनों को अनिरबंचनीय मानते थे। “नागाजु न? ने कहा कि किसी भी 
' वस्तु की परिभापा नहीं की जा सकती | निर्वाण की अवस्था का 
वणन नहीं किया ज्ञा सकता । भावात्मक पदार्थों को न सत्‌ कहा जा 
सकता है, न असत्‌, न सत्‌ न असत्‌, न इनसे परे | अतः चतुःकोटियों 
से परे रहने के कारण वस्तु को शून्य कहना चाहिए । यही शून्यवाद था। 
शुन्यत्रादी ने यह भी कहा कि बस्तु सत्ता किसी स्थिर सत्ता 
( आत्मा, परमात्मा ) से शून्य है । बिना किसी स्थिर तत्व के यह 
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है 


जगत कार्य-कारण प्रवाह के रूप में चल रहा है | दूसरे अर्थ में बस्तु 
सत्ता क्षक है, “सभी वस्तुयें क्षण के वाद नष्ट हो जाती है और उनके 
बाद नई बस्तु था घटना क्षण भर के लिए आती है ।” इस प्रकार शून्य- 
बाद की व्याख्या प्रतीत्य समुत्पाद के साथ सम्बद्ध करदी गई | कहा 
गया कि यह मत न आत्मवादी है न चावोक की ठदरह भौतिकवादी 
बल्कि घीच का साध्यमिक्र मार्ग हे; जिसमें कार्य-कारण प्रवाह या 
“बिच्छिन्न प्रवाह” माना-जाता है । आगे शून्य! का अर्थ विज्क्षण न 
रह कर सत्ता का असाव मान लिया गया | 

विज्ञानवादियों ने बुद्ध के बतलाये हुए चित्त” को तो साना 
परन्तु क्षणिकवाद या प्रतीत्य समुत्पाद से ' उन्होंने यह अर्थ निकाल 
लिया कि बाहर की वस्तुये बस्तुतः हैं नहीं, केवल मन में स्थित विज्ञान 
ही बाहर दिखाई पड़ते हैं । 

सर्वाध्तिबादियों तथा बेभापिकों न किसी न किसी रूप में 
बसस्‍्तु सत्ता स्वीकार की | 

इस प्रकार महायानियों की घारणायें बुद्ध की धारणाओं से 
क्रमशः अपना अलग विकास पाती गई और उनसे आगे का दार्श- 
निक विकास सम्भव हो सका-।-.- 

“हीनयानी' गौतम बुद्ध के बताये मार्ग पर ही रहे, उन्होंने 'ज्ञणिक- 

बाद व निर्वाण की कल्पना में विशेष अन्तर न आने दिया। वे 
स्थिर रहने के कारण स्थविर रहे । 


महायानियों के दाशनिक सम्प्रदायों का विकास प्रथम शताब्दी 
से शद्भुराचाय के समय तक चस्म-उत्कष को पहुँच चुका था। अतः 
शाइर बेशान्त की पठभूसि सें हम शूस्यवाद तथा -विज्ञानवाद का 


विचार आगे चल कर करंंगे जिन्होंने शझ्भकर को प्रभावित किया था। 








बुद्ध ने जिस वोद्धिकता को रोक कर साधना पर ध्यान देने के लिये 
कहा था बह साधना तो नागाज्जु न ने ही बिकृत कर दी थी। उन्होंने 
तन्त्र का प्रवर्तन किया | अतः घोर वोड्धिकता के ऊहापोह सें वौद्ध धर्म 
फेस गया । शझ्छुर ने उन्हीं को तलवार से उन्हीं को मारा और पुनः 
ब्राह्मणवादी वेद-मूलकता प्रमाणित की । 


बौद्ध व जेन धर्म-साधना के साथ शैव ब॒ शाक्त सतों का 
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विकास भी होतां गया । विशेषत: ईसा के बाद उनका व्यक्तित्व साफ 
दिखाई पड़ने लगा इनके दुहरे रूंप सम्मुख आये--एक रूप तो बौद्ध 
तांत्रिकों के साथ कदम मिलाकर चल रहा था, जिसमें गशुह्य साधनायें 
थीं। दूसरा रूप निगम-आगम मूलक था जिसमें शैंव व शाक्ते घार- 
णाओं में पवित्रता अवशेष थी। शिव व शक्ति ने-पुराणकाल में विष्णु 
के साथ ही प्रसिद्धतां पा ली थी | महाभारत से जो अववारबाद प्रारंभ 
हुआ उसने पुराणों में उक्त देवताओं को जन-प्रिय बना दिया | अतः 
देश में शेत्र, शाक्त व वेष्णबों का नवोत्थान हुआ | बुद्ध धर्म के समा- 
तान्तर यह ब्राह्मणवादी चेतना थी | 

ब्राह्मण धर्म ने वेदों के 'रुदः को भारत के मूल निवासियों के 
देवता 'पशुपति! से मिला दिया। लिक्ल-पूजा तथा सर्प-पूजा को भी 
स्वीकार कर लिया और आगे चत्न कर 'रुद्र? के भयक्कर रूप को उप- 
निषद काल में स्थापित अक्वः! का सथश्टि संहारक रूप देकर अपना 
लिया । कालान्‍्तर में शक्ति उपासना शैवमत से सम्पृक्त होती गई। 
महाभारत काल में शिव, विष्णु से भी बड़े माने गये । स्वयं ऋष्ण ने 
उनकी स्तुति की है तथा ऋष्ण ने अजु न को देवी की स्तुति करने के 
लिए प्रेरित किया है। तीसरी ओर छांदोग्य उपनिषद में कथित घोर 
अद्भरिस के शिष्य कृष्ण को वासुदेव-कऋष्ण मान लिया गया था और 
आइ्डरिस? की शिक्षा गीता? के रूप में प्रबर्तित हो चुकीं थीं। पाँच- 
रात्रों के-बासुदेव व वृष्णि वंशी क्रष्ण में कोई अन्तर नहीं रहा । आगे 
चलकर शायद आभीरों? के गोपाल! का मी सम्बन्ध उनसे जुड़े गया 
और इस प्रकार भगवान कृष्ण ( विष्णु-अ्रह्म ) की प्रेमलीलाओं का 
गायन श्रीमद्भागवत्‌ में हुआ। त्रद्मवेवर्त), हरिवंस आदि पुराणों ने 
विष्णु ( ऋष्ण ) को, देवी भागवत, शिवपुराण तथा तन्‍त्रों ने 
भशित्र व शक्ति की उपासना का प्रचार किया। ईसा पूबं से ही यह 
परम्परा विकसित हो चुकी थी और १२ वीं शताब्दी तक पुराणों का 
निर्माण होता रहा | 

किन्तु धार्मिक श्ाहित्य में बौद्धों व जेनियों के समानान्तर जिस 
साकार उपासना का मार्ग प्रशस्त हो रहा था उसके आदि ख्रोत दो ही 
थे--बाल्मी कि की रामायण व महाभारत । महाभारत इतिहास था, 
अतः उसमें अनेक गवृत्तियों के दर्शन होते हैं ओर वह एक समय में 
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निर्मित भी नहीं हुआ है | वह एक बृहत्‌ विश्वकोष है जिसका अन्तिम 
रूप शायद वोद्ध-धर्म के पूर्ण प्रचार हो जाने के पश्चात्‌ तक निश्चित होता 
रहा, क्योंकि बौद्ध धर्म सम्बन्धी उल्लेख उसमें वरावर मिलते हैं । किन्तु 
महाभारत में एक विशेष प्रवृत्ति यह है कि यहाँ क्ुष्णः को “विष्णु 
का अवतार मानने बालें एक ओर हैं ओर उन्हें एक सामान्य 'बीर- 
क्षत्निय' के रुप सें स्वीकृत करने वाले दूसरी ओर | महाभारत में 
कौरवों व पारढव्रों का तो युद्ध है ही किन्तु उससें “विष्णु? का कृष्ण 
के रूप सें अपना संबप भी है, जो सारे देवताओं के ऊपर अधिष्ठाता 
बनने की चिन्ता में है, जो अनेक अनाये राजाओं का नाश करता है, 
अपने को भगवान न मानने वाले दुर्योधन के विरुद्ध कुचक्र रचता है. 
द में निःशत्र रहने की प्रतिज्ञा की रक्षा करने में असमर्थ हो जाने 
पर भी विजेता द्वारा भक्त-प्रण-पालक? के रूप में अभिनन्दित होता 
है, जो अजु न! को विराट का दर्शन कराता है। ऐसा है. वह महा- 
_भारत का कृष्ण जो इंश्वर वनने की चिन्ता में है ओर समाज के एक 
विशाल भाग ने उसे स्वीकार भी कर लिया है । महाभारत “विष्णु? के 
उत्कष को कहानी छुछ इसी ग्रकार कहता हैं | 


वाल्मीकि की रासायण में राम एक वीर-नुपति? के रूप में 

> (अर कक: ०2७ कर कर अप ९० 
चित्ित-हुये हैं । कहा यह जाता हैं. कि रामायण” महाभारत के वाद 
इसा से २०० बर्ष बाद वनी होंगी | उसका वाल्मीकि द्वारा रचित अंश 
इस समय तक परिवर्धित और विकसित हो चुका था । अब तक आते- 
आते राम भी विप्सु वन गये थे। भूलना न होगा कि हमारा साहित्य 
_चहीं से प्रारस्भ होता है। भा निपाद प्रतिष्ठात्व? की पवित्र वाणी की 
शुझ्लार वाल्मीकि के मुख से सर्वप्रथम होती है और साहित्य का सूजन 
होता है। हसने देखा है कि बेदिक मन्‍्त्रों सें कविता के तत्व हैं । 
ब्राह्मण काल में खोजने से यत्र-तत्र कवित्व दुलेभ नहीं है, तथापि कहा 
यही जाता है कि क्रौद्ब पक्षियों की क्रीड़ा के समय एक का वध 
निषाद के हाथों देख कर मुचि का हृदय करुणाद्र हो गया और वाणी 
फूठ निकली । इसका तात्पय यही है कि यद्यपि कविता इसके 
पूबे भी थी। जन परम्परा सें कविता का कितना विकास हो चुका 
होगा यह तो सहज ही अनुमान किया जा सकता है| लोक-गीतों का 
प्रारम्भ तो बेद्िक युग से भी वहुत पहले हो चुका होगा क्योंकि वेद के 
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मन्त्र तो साहित्यिक छन्द्स में लिखे गये हैं परन्तु ललित साहित्य में 
सृजन का जो दृष्टिकोण रहा करता है बह निश्चित रूप से बाल्मोकि 
से प्रारम्भ होता है । इस समय साहित्य ने दर्शन! से क्‍या लिया ? 
हमें इस बात का हृष होना चाहिये कि संस्कृत साहित्य के प्रथम महा- 
काव्य पर दार्शनिक धारणाओं का शास्त्रीय प्रभाव कम पड़ा है । 
क्योंकि उस समय तक पढ़ दशनों का विकास हो ही । तक पड़ दशनों का विकास का विकास हो ही रहा था। अपने 
आधुनिक रूप में 'रामायणः पर वष्णव दशन का स्पट्ट प्रभाव है । 
इसका ग्रमाण है जनियों व वौद्धों के साहित्य में - प्राप्त राम- 
कथाओं का रूप | वाल्मीकि रामायण तथा जातक कहानियों में प्राप्त 
दशरथ व रास की कथाओं तथा स्वयंभू की रामायण को साथ-साथ 
पढ़ने पर स्पष्ट प्रतीत हो जायगा कि वाल्मीकि रामायण (अपने 
आधुनिक रूप में प्राप्त ) बौद्ध और जैन धर्मों के समानान्तर चलने 
वाले ब्राह्मण-बादी धार्मिक आन्दोलन के अचार का अस्त्र थी । यहीं से 
साहित्य ने दार्शनिक व धार्मिक घारणाओं के श्रचार के लिये प्रचलित 
लौकिक आख्यान लेकर अपना कार्य आरम्म कर दिया था। अशोक 
के बाद 'शुज्ञ बंश' में बहुत से लोग इस रामायण को लिखा हुआ 
मानते हैं । कुछ इसके पूर्व इसकी सत्ता स्वीकार करते हैं | जय कालि- 
दास का समय ही ४७ इंसा पूर्व सिद्ध किया जा सकता है तो वाल्मीकि 
को इसके पूर्व ही मानना पड़ेगा | जो हो, यह निश्चित है कि मास. 
शद्रक तथा कालिदास इन कवियों पर वाल्मीकि की रामायण 
तथा वष्णबीय चेतना का प्रभाव है। शूद्रक ने भी कृष्ण का नाम 
लिया है | कविता ती निश्चित रूप से जनता ह्वारा पहले से ही व्यवह्नत 
थी | वस्तुतः रामायण व महाभारत दोनों, बैंदिक यज्ञ-विज्ञान को 
'उतना न समभने वाले पुरोहिनों तथा सूतों ढवारा बीर गीतों के रूप में 
'गाये गये कथात्मक कपिताओं के संग्रह थे | परन्तु आगे चलकर उनमें 
अनेक कथायें, देवताओं की उपासनायें तथा धार्मिक साधनायें भी जोड़ 
“दी गई | फलत: सहाभारत तो एक विश्वकोष बन गया और रामायण 
एक अलंकृत काठ्य | अनः जब हम यह कहते हैं कि रामायण से कविता 
: आरस्भ हुई तब उसका यह अर्थ होता है कि अलंकृत काव्य ( 0:09/ 
708४7४ ) का म्रारम्भ वाल्मीकि से हुआ | जन-काव्य तो इसके पूर्व 
भी प्रचलित था। वाल्मीकि के बाद 'क्लासीकन्त साहित्य” पर दार्श- 
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निक विश्वासों का व्यापक प्रभाव पड़ा, यद्यपि संस्क्रत में क्लासीकल 
साहित्य को सेक्यूलर! ( स्व॒तन्त्र ) साहित्य'कहा जाता है । रामायण 
से पूबे के वैदिक साहित्य तथा वाद के सारे क्‍्लासीकल साहित्य में 
मुख्य अन्तर बताते हुये 'मेक़डोनल' ने इस प्रकार लिखा है-- 
एुफञ8 [४७ ०७७ ]008 ए ४86 ए6१४४३७ [09००३ 800 0ए॥7ां 
8०, 86 0 89087 ॥# ७8 8 शंगहृ९तै ज्ञांपों 08 छा- 
छत धशाते 908शंग्रांहप्व छा 70 60000 765प8व [707॥""* 
*"१28०90९08 60#णं98७ 0 #शाशाएए80॥ धाते फैक्षा&, 
अर्थात्‌ मेंकडोनल बंदिक साहित्य को आनन्दवादी तथा संस्कृत 
साहित्य को दुःखबादी मानता है । जिसका कारण है आवागमन व 
कर्मबाद का सिद्धान्त स्वयं रामायण में उक्त सिद्धान्त स्वीकृत है । आगे 
के कवियों में भी वे दोनों सिद्धान्त स्वीकार किये गये । सारे बौद्ध व 
जैन साहित्य में आवागवमन स्वीकृत है । अतः सांसारिक आनन्द को 
हेय दृष्टि से स्वंत्र देखा गया है | वौद्ध भावनाओं के प्रचार ने दुःख- 
बाद को और भी प्रश्नय दिया । आगे जनता के बीच विकसित बाल- 
गोपाल की उपासना तथा किशोर कृष्ण की लीलाओं में पुन: आनन्द 
बाद पस्फुटित हुआ जो संस्क्रत तथा देशी भाषाओं में सुन्दर कवित्व 
का कारण वना | इसके अतिरिक्त धार्मिक भावना का एक बड़ा कारण 
है, नवीन देवताओं का आगमन | वाल्मीकि रामायण के वाद कुबेर, 
गणेश, लक्ष्मी, ढुगों, जिदेव, रास तथा कृष्ण का वणंन अधिक आता है । 
चस्तुतः वौद्धधर्म के समानानन्‍्तर आत्म-रक्षा की प्रवृत्ति में रत ब्राह्मणु- 
बाद, महायानियों की तरह अपने अवतारबाद में बेदिक पद्धति कों, 
वेदान्त दशेन से मिलाकर प्रचारित कर रहा था। विष्णु उपासना 
का वेग बढ़ रहा था । अबतारवादी भक्ति में सारे आये दर्शन मिलकर 
सामझस्य ग्राप्त कर रहे थे । ४०० ३० पू०७ से अशोक के समय तक वौद्ध 
प्रचार के बाद शुद्धवंश सें पुन: यह नूतन ब्राह्मणबाद संस्कृत साहित्य 
में प्रकट होने कृंगता है और वाल्मीकि रामायण के प्रथम ठथा 
अन्तिम सर्ग, जिनसें वेष्णबवाद का प्रचार है, शायद इसी काल में 
लिखे गये । सा 

परन्तु ब्राह्मणबाद का सबसे अधिक प्रचार तो गुप्रकाल में होता 
है। चन्द्रगुप्त राजा अपने को परम डैज्णवः कहते थे । इस युग में कालि- 








रे 


है 


२६ हिन्दी साहित्य की दाशनिक्र पृष्ठभूमि 


दास ने जेसे सारी बेदिक पद्धति के प्रचार का उत्तरदायित्व ले लिया 
हो । जैसे बौदूध कवि अश्वघोष ने बुदूघ चरितः 'से बौद्ध धर्म का 
प्रचार किया, उसी प्रकार कालिदास ने 'शाकुन्तल”, “रखघुवंश” तथा 
कुमार सम्भव! सें ब्राह्मण-धर्म का, और इसका प्रभाव अशोक के 
प्रचार से कम नहीं हुआ । जनता की घमनियों- में-.आह्मण॒वाद--कों 
प्रविशित करा देने वाला कवि कालिदास? ही,था । कालिदास शेंब 
था, परन्तु शत्रों में शायद तान्त्रिक ,शंव नहीं, चेद-मूलक शैव-मत 
का बह अनुयायी था | अतः उसमे शाकुन्तल में ब्राह्मण तपस्वियों 
के आश्रम का, कुमार सम्भव में केलाश का, तथा रघुवंश में 
क्षत्रियों के यज्ञों व युद्धों का, उनके द्वारा ब्राह्मणों को दिये गये दान का 
ऐसा वर्णन किया है कि त्राह्मणबादी पद्धति मूर्तिमान हो उठती है। 
कालिदास ब्राह्मण संस्क्रति का गायक कवि था | इस ससय तक विश्व 
के सारे पदार्थों को 'शिव? की मूर्ति मानकर 'शिव? को ज्ह्य स्वीकार 
कर लिया गया था ।# तपोबनों व आश्रमों में यज्ञ पुनः प्रचलित हो 
गये थे और उनके रक्षकों के रूप में पुष्यमित्र! तथा रघुवंश के 
राजाओं की स्तुति की जाती थी । इस समय अनेक अबतारों की पूजा 
होती थी | स्मृति, पुराण तथा अन्य बहुत सा साहित्य इसी समय 
लिखा गया। महाभारत व॒ रामायण के पश्चात्‌ भास, शूद्रक व 
कालिदास तने अवतासथायद-को स्पष्टत: अपना लिया और अब॒तारों के 


लीलागान की परम्परा आगे के लिये चल पड़ी । स्मृतिकारों ने जिस 
ब्राह्मणवादी वर्ण-प्रधान व्यवस्था के लिये नियम बनाये, कवियों ने 
उन नियमों के पालन करने वालों के लिये आदश्श रूप अबतारों पर 
महाकाठय लिखे | परन्तु इनका ग्रचार साहित्यिक पद्धति पर हुआ। 
रामायण व महाभारत के बीच वीर-पुरुषों के यश को गा-गा कर 
जनता में प्रचार करने की प्रवृत्ति थी । ये जन-गायक रहे होंगे । न उनमें 
पुरोहित ब॒र्ग के लोग थे न दाशनिक सम्प्रदायों के, इसीलिये रामायण 
ब महाभारत में कालिदास तथा उनके बाद के कवियों का निखार 
नहीं आ पाया | वाल्मीकि रामायण तथा महाभारत का सम्बन्ध 
राजद्रवार से उतना न था क्योंकि गायक जनता में अपनी, बात का 





प्रसार करना चाहते थे | कालिदास, माघ व भारवि का सम्बन्ध दर- ४ 
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48 देखिये अभिज्ञान शाकुन्तल् की प्रथम शंकर स्तुति | 


साहित्य और दर्शन २७ 
वारों से होगया जहाँ बिद्वानों की समितियाँ जुड़ती थीं। फलतः 
कविता में दर्शन के दिग्दशन की प्रवृत्ति वढ़ती गई। कबि लितना 
- बड़ा दाशनिक होता उतना ही अधिक आदर होता। साध? के 
शिशुपाल-वध में उनके पटदर्शनों का ज्ञान स्पष्ट घोषित हो रहा है | ४8 
श्री हपं के 'नेषय! सें भी काव्य व दशन अभिन्न हो गये हैं । 
बाल्मीकि-रामायण तथा श्री हर्ष के नेपध? को एक साथ देखने 
पर स्पष्ट हो जाता है कि साहित्य की प्रथम सृष्टि दर्शन! से स्व॒तन्त्र 
होकर ही हुई थी | उसका जनता से सीधा सम्बन्ध था, क्योंकि रामा- 
यण गाने के लिए लिखी गई थी | यह एक चरित-काव्य था। एक 
गोतात्मक गवन्ध की दृष्टि से जो आइश वाल्मीकि ने रखा आगे के 
कवि डसे न निभा सके | कालिदास उसी पथ पर चलते, अतः वे ही 
सबसे अधिक सफल हुये | परन्तु आगे के- कवियों में विद्चत्ता के प्रदर्शन 
की प्रवृत्ति चढ़ती ही गई, अतः उनमें अनेक ज्ञान-विज्ञानों की जानकारी 
भी एक अनपेज्षित लदाव के रूप सें आने लगी | दूसरी ओर दर्शन! 
ने कवियों के दृष्टिकोण को एक विशेष दिशा में प्रसारित किया । जेसाकि 
हमने कालिदास के विषय में ऊपर कहा कि वह एक ब्राह्मणवादी 
स्कूल का कवि था अत: उसकी कविता को समझने के लिए ब्राह्मण- 
बादी आस्विक दशनों के समझते की आवश्यकता है । डख समय का 
ब्राह्मणवादो चिन्तन, कर्मवाद, भाग्यवाद, वर्णोश्नस घर्म, आत्मा, 
परमात्मा, कर्सेकाण्ड ( यज्ञ, ब्रत, जप, ठप, दान, दीक्षा आदि ) की 





४8 सांख्य के अनुसार पुरुष का रूप-- 
उद्ासितारं निग्रह्यीत मानसेंग् हीत मध्यात्मदशा कथश्वन 
बहिविकारं ग्रकृते: प्रथग्विद्धु, पुरातनं त्वां पुरुष पुराविदः | 
सांख्य के अठुसार आत्मा व सहत्तत्व ( बुद्धि )-- 
विजवस्त्वयि सेनाया: साज्षिसात्रेंडपद्श्यिताम्‌ । 
फलमाजि समीक्ष्योक्ते बुद्धेर्मोग इवात्मनि॥ 
शुन्यवाद-- 
सर्व कार्य शरीरेघु मुक्त्वाइच्ड स्कन्य पद्चकम | 
सोंगतानामिवात्माउन्यों नास्ति सनन्‍्त्रों महीभ्रताम । 


( शिशुपाल बंध ) 


श्ध हिन्दी साहित्य की दाशेनिक प्रष्ठभूमि 
परिधियों में घूम रहा था | अतः कालिदास के साहित्य में इन्हीं भाव- 
नाओं के मूते आधार प्रस्तुत किये गये है | संस्कृत साहित्य पर प्रायः 
ब्राह्यणों का अखण्ड अधिकार रहा है और यह एक सजग बौद्धिक 
बगे था ) साहित्य के साध्यम से उसकी विचारधारा व्यक्त होती रही । 
कीथ ने इसी ब्राह्मणबादी चिन्तन का सूत्र पकड़ कर कालिदास आदि. 
कवियों की आलोचना की है । ४8 

बौद्ध व जेन दर्शनों ने भारत के पूर्वी भाग में अपनां अमाव 
स्थापित कर रक्खा था | ब्राह्मणों का प्रभाव मध्य देश” तथा पश्चिम 
की ओर बरावर रहा । ब्राह्मणों का प्रभाव गुप्त काल में विस्तृत हो 
चुका था, उनका प्रभाव उम्र क्षत्रिय वर्ग पर था जो अपने को बेदिक़ 
कुलीन ज्षत्रियों का उत्तराधिकारी समझते थे, और जो नहीं समभते 
थे यथा विदेशों शक, हण, आभीर आदि उन्हें ब्राह्मणों ने नये वंशों 
की संतति बता कर उन्हें भी बेदिक पद्धति में ढाल लिया था | 

'सूत्रकाल' ( ६०० पूर्वेसा ) से लेकर गुप्त काल तक पुराणों का 
प्रचार युग था । (रामायण! का निर्माण भी इसी बीच में हुआ था ! बीद्ध- 
मत इस अवधि में बढ़ कर शान्त होता जा रहा था ! गुप्तकाल के समय 
से ही 'महायान' बौद्ध शाखा ने बौद्ध धर्म के रूप को मंत्र, तंत्र, पूजा- 
पाठ, अवतार आदि में ढ,लने का काय प्रारम्भ कर दिया था। अतः 
हिन्दू-बर्म में उसका विलयन प्रारम्भ हो गया था । हषेवर्धन के समय 
एक साथ विष्णु व बुद्ध के धार्मिक उत्सव होने लगे थे। आगे जब 
बौद्धमत उच्च जनता को आकर्षित न कर सका तो वह निम्न जनता को 
तान्त्रिक साधना, जप, पूजा आदि के बल पर आकर्षित करने का 
प्रयल्चल करने लगा और फिर 'बासाचार? में दूबकर नष्ट-हो गया4। 

गुप्रकाल में बोढमत विष्णु व. शिव के सम्प्रदायों में धीरे-धीरे 
डूबने लगा । बौद्धों की कड़ी आलोचना होने लगी जो शर्लुराचार्ये 
में अपनो चरम सीमा को पहुँच गई । 
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सुन्नकाल से ही ब्राह्मणों ने सामाजिक जीवन को नियमों में 
बाँधना प्ररस्भ कर दिया था क्योंकि बौद्ध व जेन धर्मो का खतरा 
सम्मुख था, सूत्र बुद्धकाल में भी बनते रहे । इस काल में पशुबलि के 
स्थान पर भोजन करते समय अन्न की बलि का अधिक प्रचार हुआ | 
ये पशुओं ब्र पक्षियों को भी दी जाती थीं, पशुओं पर दया. का यह 
भाव था, यद्यपि कभी-कभी उनकी बलि भी होती थी। अन्न की 
बलि? के पीछे चेष्णुब भावना स्पष्ट थी । . 

यही बेष्णब-शेव मतों के रूप में जीवित ब्राह्मणबाद- जो 
स्मृतियों, पुराणों तथा बुद्धकाल में बने सूत्रों पर आधारित था, संस्कृत 
साहित्य की प्रप्भूमि मे था जिसका दाशेनिक प्रवाह अनेक रूप लेता 
रहा जो भक्तिवाद के रूप में, प्रथम व्यवहारिक्र रूप से शक्लराचा्य 
यहाँ तथा ध्येय रूप में रामानुज, वल्लस, निम्वाक, सध्य के यहाँ मान्य 
हुआ | अवतारवाद रूपोपासना, नाम-जप आदि के रूप में आगे 
बढ़ता गया । उसने अपने गर्भ में बौद्ध धर्म को समेट लिया । नाथ व 
सिद्ध समानान्‍्तर खड़े होकर ब्राह्मणों से शवाब्दियों तक लड़ते रहे परन्तु 
कोरे व्यक्तिवाद ने, जिसमें स्व-साधारण का ध्यान नहीं रक्खा गया 
था, उन्हें पीछे छोड़ दिया। डनके आगे के उत्तराधिकारी सन्तों? 
उनकी साधना पद्धति का वर्णन करते हुए भी वेष्णबीय भक्ति को ही 
ऊपर रक्खा | संस्कृत साहित्य में सहजयानी प्रभाव ने जयदेव को 
तथा हिन्दी में “विद्यापति! को तथा बंगला में चण्डीदास को उत्पन्न 
किया। चेतन्य सम्प्रदाय पर भी उसने प्रभाव डाला | अवतारब्राद राम- 
कृष्ण धारा के कवियों में अभिव्यक्ति पाता गया ।. उधर संस्क्रत-साहित्य 
में मी अवतास्वाद की उपासना हुई परन्तु बौद्धिक स्तर उसका-उच्चच 
रहा | संस्क्रेत का अन्तिम महाकवि श्रीहर्ष चलते-चलते शदझ्डुर 


. अंह त का ही सिहनाद करता गया | 
के एशभायण488 स60०9, 0789॥67 5%, ४०], 
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संस्क्रत-आचारयों को विभिन्न दर्शनों ने प्रभावित किया | साहित्य 
शाख््र की प्रत्येक वस्तु को न्याय, मीमांसा, वेद्रान्त के ग्रकाश में सुल- 
माया गया | अलड्भार-शाब्र में--वात्पयं, व्यज्ञषना आदि वृत्तियों तथा 

यों [2 नर 9 प पि *६० ध्ड/ | फे 

रसाजुभूतियों आदि पर सीमांसकों, नेयात्रिकों, साँख्य दाशनिकों 
तथा वदान्तियों के वाइ-विबाद होते रहे । हिन्दी में अभी इस दिशा में 
काय ही नहीं हुआ है । यह दिखाने की वहुत बड़ी आवश्यकता है कि 
अलक्लार-शासत्र ( रस, रीति, गुण, अलक्लार, बृत्ति, आदि ) पर द्शेन? 
ने कहाँ तक और क्या प्रभाव डाला है। यह एक अलग विचार का 
विषय है | 
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भारतीय साहित्य-लाधना उपयु क्त तत्वज्ञान व धर्मसाधना को , 
लेकर विकसित हुई । संस्क्रन के कवियों के अतिरिक्त भाषा के कबियों 
पर भी उक्त साथना का प्रभाव पड़ा। साधनायें तथा दार्शनिक 
विचारधाराएं कवियों के अपने थुग की परिस्थितियों के अनुसार उनके 
काव्य सें विकलित होती रहीं | सिद्ध साहित्य में बौद्धों को कठिन 


साधनात्मक जीवन के स्थान पर मानवीय जीवन के सहज सोग- 

>अथ रूप को ही आदर्श माना गया। बेदों की पेर्रिपाटी पर चलने 
वाले चारित्रिक दृढ़ता, शाख्राबुशीलन तथा शब्द-प्रमाण पर जोर देते 
आ रहे थे | उन्होंने मनुष्य के साधारण भोगमय जीवन के स्थान पर 
उच्च आध्यात्मिक जीवन को ही ध्येय समझता था । इसके विपरीत सिद्धों 
ने बिद्रोह किया । बेदवादी जिस से घृणा करते थे सिद्धों ने उसी को 
अपनी साधना सममाने के लिए प्रतीक रूप में ग्रहण किया। पद्म- 
मकार, युगनद्धवस्था की साधना ग्रचलित हुई, ब्राह्मण वर्णाश्रमधम में 
विश्वास करेंता था| सिद्ध चाण्डाली, डीम्बी, घोविन के सहवास - 
द्वारा हीं अद्वय! की प्राप्ति को सम्भव मानता था | ब्राह्मण बेद-शाख्र 
की आज्ञा में विश्वास करता था | सिद्ध आत्माठुभूति और उससे भी 
बढ़ कर सहजाजुभूति में, ब्राह्मण द्वारा परमतत्व की अनुभूति सिद्ध! 
के लिए सहज” थी क्योंकि वह योगिनी के साथ रमण करते समय 
“महासुख” को सहज ही प्राप्त कर सकता था, उसके लिये विशेष कष्ठ- 


साध्य अयन्न की आवश्यकता न थी । ब्राह्मण जिस यौन-पिपासा व जिस योन-पिपासा को 
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राग! को नके का द्वार कहता था सिद्ध के लिए बही ध्येय थी। 
ब्राह्मण ज्ञिन ब्रत, उपवास, तप, ध्यातल, सदाचरण आदि धार्मिक 
विधानों में विश्वाप्त करता था, सिद्ध उन्तका घोर खण्डन करता था | 

बह तो स्वयं अपने आदि स्रोत वौद्धों के कष्टमय जीवन का भी आलो- 
चक था | यही तत्व सिद्दठ साहित्य में हमें मिलते है | सिद्धों ने योगिक 
प्रक्रिया को काया-साधना? के रूप में स्वीकार क्रिया और उसकी 
भीतरी बातों को स्पष्ट करने के लिये उन ग्रतीकों को लिया जिनके 
वर्णन से पविन्रतावादी, कठोर आचारबादी घृणा करते थे--हे 
योगिनी ! में तेरे विना एक क्षण भी जीवित नहीं रह सकता, म्रैं तेरा 
अधर चुम्बन करूँगा तथा ( कमल का ) रस पियूं गा ।” ऐसी भाषा 
में सिदूध अपनी काया-साधना कहने लगे | पवित्रताबादी भत्ृत्ति के 
( ए४7४४४ ) ब्राह्मण इनसे घृणा करते तव सिद्ध इन्हें इसी प्रकार 
चिद्वाते । प्रतीकों की भाषा में बोलने के कारण यूद आध्यात्मिक अर्थ 
तो साधारण जन तथा स्वयं साधक भी आगे चल कर समझ न पाये वे 
डोम्बी, चाण्डाली तथा घो विन को तलाश कर सीघी ज्ञोकिक काम क्रीड़ा 
करके ही अपने को साधक समभने लगे ओर इस प्रकार महासखः 








परन्तु उसका रूप सहज” होकर भी सामाजिक न रह सका, वह सुझा 
होता गया | अतः समाज के उच्च शिक्षित बग ने इन साधनाओं को 
हेय समझा | स्वयं यौगिक साधनाओं में विश्वास रखने वालों सें इसके 
विरुदूध प्रतिक्रिया हुहु और सिद्धों की वासना-प्रियता के विरुद्ध 
नाथ-पन्थी साधकों का अभ्युदय हुआ | 
८४ सिद्धों के साहित्य ने संध्या-भाषा के पर, रहस्थवाद 

रक्षर्वाँसियाँ हमें दीं । कबीर की उलटवाँसियों के पीछे सिद्धों की 
अभिव्यक्ति की ही यूंज थी | वाद को विपरीत बना कर कहने का 
यह ढक और भी विकसित हो कर नाथपंथी साथधकों में दिखाई 
पड़ता है | प्रायः रूपकों के द्वारा आध्यात्मिक सत्यों की अभिव्यक्ति की 
जाने लगी | कवीर भी सामान्य जीवन की वस्तुओं के लम्बे रूपकों 
द्वारा अपने सत्य” की व्यज्ना करते हैं | 


सहज सिद्ध-साथना में ल्री व पुरुष दोनों की सम्मिलित क्रीड़ा 


न 
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के विना महाहुख की प्राप्ति असम्भव मानी गई अतः उसने समा- 
नान्‍्तर प्रशाहमान अन्य साधनाओं को भी प्रवाहित किया | १० वीं 
शताब्दी के कव्रि जयदेय राधाकृष्ण की केलि का वर्णन उत्साह 
से करते हैं । चण्डीदास रामा धोविन , को वेद से भी पवित्र मानते हैं 
ओर कृष्ण को उप पन्नो राघा के विल्ञास को वाणी देते हैं, विद्यापति 
भी इसी पथ पर हैं, अतः रपष्ट है कि 'सिद्ध-इशेन! को बिना विस्तार 
से समझे हुये हम जयदेव, चण्डीदास और विद्यापति को नहीं समभ 
सकते | हम इन वेष्णुव कवियों का जब घोर नम्न खूड्डार-बर्णन 
पढ़ कर चकित द्वोते हैं ओर उनकी ईमानदारी? में मी अब्श्चास 
करे लगते हैं तो यह भूल जाते हैं कि जयदेव, चण्डीदार्स की भक्ति- 
भावना का यह स्वरूप सहजसाधना से ओत-प्रोत होने के कारण 
ऐसा दिखाई पड़ता है | अतः प्रश्न यह नहीं है कि क्या जयदेव, चरंडी- 
दास के भक्त थे ? वल्कि प्रश्न यह है कि उनकी भक्ति का स्वरूप क्‍या 
था ? बिना भक्ति का यह स्तवरहूप निर्धारित किये हम उन्हें नहीं समभे 
पाते और खीम उठते हैं, और यह स्वरूप निर्धारण सिद्धों की सद्ृज 
साधना के अनुशी लन द्वारा ही हो सकता है । 
सिद्ध-दर्शन ने वेष्णवों को 'राधा कृष्ण क्रेलि विज्ञास! की 
देन दी | नाथों पर भी उनका प्रभाव पड़ा । तत्वज्ञान की दृष्टि से भी 
ओर अभिव्यक्ति की दृष्टि से भी । नाथों? में शून्य, सहज आदि शब्द 
बराबर मिलते हैं | पिण्ड के भीतर ब्रह्माण्ड की साधनाएँ प्रायः बही 
हैं जो सिद्धों में हैं परन्तु उन पर पातछ्लल यौगिक-प्रक्रिया का प्रभाव 
अधिक हो गया है , बस ! सिदूध व नाथों की इन समानताओं के 
कारण ही चौरासी सिद्धों में नव नाथों के कई नाम भआ जाते हैं । 
तत्वज्ञान की दृष्टि से हिन्दी कविता में सब प्रथम, जेसा हमने 
ऊपेर देख , सिद्‌धों के अज्ञेयवाद का प्रचार हुआ, और उसकी ग्राप्ति 
का उपाय योग व आत्मानुभूति ही बताई गई। वेदों, शाल्रों तथा 
बाह्य धार्मिक विधानों का खण्डन कर दिया गया । सिद्धों के अज्ञेय- 
बाद? के पीछे नागाजु न का 'शू्यबाद? था। हम दिखा चुके है कि 
यद्यपि गौतम बुद्ध ब्रह्म और आत्मा के विवादों से दूर रहते थे परन्तु' 
ईसा की प्रथम शताब्दी के बाद बौद्धों में क्त्वज्ञान ब तर्कशाख का 
विकास द्वुत गति से होता गया | अतः नागाजु न ने सत्ता को कथन की 
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० ३ शून्य हा अप 
चतु हेटियों की सीमा सें न आने के कारण उसे 'शून्य! कहा | वे 
चार कोधियाँ ये हैं :-- 
>>] बह ्े 
१--त यह कहा ज्ञा सकता है कि वह 'सत्‌ है! 


लत क् | असत्‌ है? 
३-.. »+ हे सत, असत है 
४--. + हि न सत है न असत है? 


अतः जब वस्तु सत्ता को किसी प्रकार नहीं कह सकते तो वह 
शन्यः ही है | हिन्दू दाशनिकों ने यहाँ शुन्‍्य का अथ अभाव लिया 
परन्तु सिद्धों के यहाँ शून्य का अथ सर्चयथा अज्ञेय तत्व ही लिया. 
गया । यद्यपि वोद् दाशनिक तअह्य! में व्रिश्वास न करते थे तथापि 
अज्ेय शन्‍्य को सिद्धदशन में. एक अशेय सत्ता? के रूप सें स्वीकृत 
किया गयां | अतः वहाँ शुन्य का असावात्मक व भावात्मक दोनों 
प्रकार का वर्णन मिल- है | “सब कुछ शून्य ही है, शुन्य के अति 
रिक्त कुछ नहीं?” यह भावात्मक वर्णन है और यह भी शून्य नहीं, 
वह भी शून्य नहीं, शून्य तो कुछ अन्य ही है, न वह है? न वह “नहीं 
है, बहू है? या 'नहों? के वीच की वस्तु है? आदि असावात्मक 
वर्णन के स्वरूप हैं | वस्तुस्थिति यह है कि गौतम चुद्ध ने सध्यम 
मांगे अपनाया था | बेन तो चाद्ाकों की तरह सत्ता का पूर्ण 
निपेध ही करते थे न ब्राह्मणों की तरइ उसे भावास्मक ही मानते 
थे | वीच का सध्यम मार्ग अपनाने के कारण ( आत्मा के न होने पर 
सी परलोक, कसंवार, आवागसनवाद की स्वीकृति, आत्मा के स्थान 
पर पद्चस्कन्धों में विश्वास ) आगे जब तात्विक विचार प्रारम्भ हुआ 
तो सत्ता के स्वरूप निर्धारण में भी यही कहा गया कि न वह ॒सत्त्‌ है, 
न वह असत्‌ है। सिद्ध, नाथ, कचीर सव यही कहते हुए मिलते हैं | 
कवीर कहते हैं कि वह सत्ता है? व 'नहीं है? के बीच में है। तो 
सारांश यह निकला कि शन्‍न्य” को सर्वथा अज्ञेय बताया गया। 
सिद्धों में ड्ान्य! के बन से यही प्रतीत होता है कि जगत की 
अन्तिम सत्ता ( बह्म ) का नाम ही शून्य है । इत्त प्रकार बौद्ध दशन 
जो अनात्मवादी था, अन्नह्मवादी था, उसमें त्ह्म का प्रवेश शून्य के 
रूप में होगया और योगिनी के रूप. में 'शक्ति! की भी उपासना होने 
लगी । आगे वेष्णबों में त्रह्म के अवतार 'ऋष्ण? के साथ -योगिनी के रूप 
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में राधा को आदि शक्ति कह कर संयुक्त कर दिया गया । 


सिद्धों व नाथ पन्‍्थ के बीच में विकास के सोपान अवश्य 
रहे हैं। सिद्ध दर्शन ७ वीं शताब्दी से १० वीं शताब्दी के आस-पास 
तक विकसित होता रहा और नाथ पन्थ १० वीं शताब्दी से १३ वीं 
या १४ वीं शताब्री तक चलता है। सिद्ध दशन के विकास की प्रायः 
३०० वर्ष की अवधि सें ही शद्भुराचार्य का प्रचार कार्य चला था। 

शझूर ने उपनिषद के ब्रह्म का वर्णन शुन्‍्यवाद की पद्धति पर 
ही. किया है, उनके दाशेनिक सिद्धान्त य्ञपि डवनिषद्‌ पर आश्रित 
हैं परन्तु उन पर जो शझ्कर की अपनी! छाप है वह शः शून्यबांद के: क्रोड़ 
से ही विकसित हुई थी, विज्ञानवाद बाह्य जगत को स्वप्तवता 
मानता है। शहझ्डूर उसे सिथ्या मानते हैं, मिथ्या अर्थात्‌ व्यावहारिक 
दृष्टि से सत्य भले ही हो पर पारमार्थिक दृष्टि से.बह शुक्ति में रजत के 
भ्रम की तरह ही केवल प्रतीयमान सत्ता रखने वाला है जिसे न हम सत्त्‌ 
कह सकते हैं न असत । स्पष्ट है कि विज्ञानवाद के स्वप्नवाद व शद्भुर के 
मिथ्याबाद? या 'मायावाद? में. समीपता है । थों शह्भर ने विज्ञानधाद 
के स्त्रप्न-सिद्धान्त का खण्डन किया है । ब्रह्म के स्वरूप निर्धारण में 
शून्यवाद का प्रभाव है। ब्रह्म का वर्णन शझ्डूर सर्वथा अशेयवाद «की 
भूमिका पर ही करते हैं यद्यपि उपनिषर्‌ में उसका सुशुण रूप भी 
मिलता है, परन्तु शद्भर ने उसे,मायाव्मक घोषित कर एक प्रकार के 
अज्लेयवाद की ही पुष्टि की । जिसे अज्ञेयवाद न कह अनिवेचनीयता- 
वाद! कहना चाहिए क्योंकि शह्भूर स्पष्टटः सत्ता का अस्तित्व मानते 
हैं, पर वह सत्ता वर्शित नहीं हो सकती-गो,॥गोचर, मन, बाणी के 
वह सब्रेथा परे है। . 


शक्कर की ऐतिहासिक देन बह्मय व जीव की एकता घोषित करना 
है, 'भाया! के सिद्धान्त द्वारा उन्होंने यह सम्भव कर दिखाया । 
सिद्ध दर्शन के बाद आने वाले नाथ-पन्थ के, दर्शन में शक्कर का 
जह्य व सिद्धों का शून्य सिल्र कर एक] हो जाता है। दोनों में कोई 
अन्दर नहीं रहता । नाथ माया के सिद्धान्त-को शक्कर से ही लेते हैं 
ओर उसे अआान्ति उत्पन्न करने वाली.'शक्ति! मान कर “नटिनी? आदि 
कह कर खूब गालियाँ सुनाते हैं | कबीर भी यही परम्परा निभाते हैं | 


है हि 
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नाथ निश्चित रूप से एक सत्ता में विश्वास करते हैं। । उसे शून्य, अक्षर 
अगम, अगोचर आदि कहते हैं | शझ्भर से भेद बतलाने को नाथपंथी 
अपने को इं त, अद्वेत से जिलक्षण परमत्षत्ता के विश्वासी वतलाते हैं । 
पर जेसा कहा कि शद्डूर का अद्वे त स्रयं अनिवेचनीय है, उसे सबचि- 
दानन्द स्ररूप आदि जत्र विशेषण दिये जाते हैं तो सममाने के ही 
लिए, अतः शक्भर के अद् तबाद में तथा नाथों के है ताह ते विलक्षण- 
बाद में तत्व॒तः अन्तर नहीं है। किन्तु नाथों के बहुत से पदों में बौद्ध 
पद्धति पर ही उस सत्ता की विलक्षणता पिष्ट पेष्टित होती रहती हे। 
तो स्पष्ट होगया कि सिद्धों के शून्य व शब्भुर के अह्वत तत्व से ही 
नाथों का होताहत विलक्षणवाद! विकसित हुआ जो अपने मूल में 
,अद् तवाद ही है । नाथों की माया का आधार भी शहर की माया 
ही है यद्यपि उसके विवेचन में थोड़ा अन्तर है । तत्वज्ञान की दृष्टि से 
नाथ जगत के मिथ्यात्व पर जोर कम देते हैं | माया को वे आन्ति में 
डालने वाली शक्ति के रूप में ही वर्णित करते हैं | 
१० वीं शताब्दी के बाद हम वेदान्ती व्त्वज्ञान को विजय का 
प्रतिविम्ध प्रायः सम्पूण हिन्दी साहित्य में देखते हैं | यद्यपि वष्ण॒ब् प्राय: सम्पूर्ण हिन्दी साहित्य में दंखते हैं । यद्यपि वेष्णब 
वा कक है बदन हे पद ही. अयाद से की ग्रतिक्रिया शंकर के विरुद्ध वड़ी कठोर हुई थी तथापि 
मूलतः सा _ वेदान श्वासी--ही+---यद्य पि--उनमें-- 
' परस्पर अन्तर है | १० वीं शतावद्दी के हिन्दी साहित्य में एक ओर 
वेष्णब सहजिया कवि है--जयदेव, चण्डीदास, विद्यापति आदि | 
दूसरी ओर वेष्णब कवि हैं--सूर, तुलसी आदि | 
तीसरी ओर सन्त कवि हैँ--नामरेव, ज्ञानेश्वर, तुकाराम, 
रामदास ( दक्षिण में ) तथा कबीर, दादू, नानक, सलूक, सुन्दर 
आदि ( उत्तर में ) | 
चौथी ओर सूफी कवि हैं--जायसी, उस्मान, कुतुबन आदि । 
इन्हें बेष्णव, सुफी व सन्‍त कवि इन तीन बर्जा में भी बाँटा जा 
सकता है। यद्यपि सन्‍्तों को भी कुछ लोग वेष्णव भक्त मानते हैं तो 
दो ही वर्ग रह जाते हैं (१) वेष्णव कवि, (२) सूफी कवि । 
इनमें सूफी साहित्य की जहाँ तक दार्शनिक घारणाओं का 
सम्बन्ध है वहाँ वे फार्स ब भारत की दाशंतनिक धारणाओं से ही 
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विऋ्रसिव हुई हैं। इस्लाम के एकेश्वरवाद सें ईश्वर व जीव का सम्बन्ध 
भेदवाद पर निभर है। उसकी साधना .द्वास्य-साव सम्बन्धी हे । वन्‍्दे 
व खुदा की एकता इस्लाम सें छुफ़ सानी जाती रही है, अतः जब हम 
सूफियों को जीव व॒ ब्रह्म की एकता का ग्रतिपादन करते पाते है तो 
स्पष्ट हो जाता है कि वेदान्त के प्रभाव ने ही सूफी दशन को वर्तमान 
रूप दिया है यद्यपि उस पर यूनानी दर्शन का भी पर्याप्त असाव है । 
इस सम्बन्ध सें दारा-शिकोड का प्रयन्न सराहनीय है । उन्होंने शह्टूर के 
अइछ तवाद तथा सूफी दृशन सें केवल शब्दावली का ही अन्तर बताया 
है जिसे हस संक्षेप में चधा स्थान देखेंगे । अतः स्पष्ट है कि 'तझुब्छुफ! 
जीव ब्रह्म ऐक्य का ही सिद्धान्त है जिसमें असमूला? पद्धति 
स्त्रीकार की गई है। आत्या को ग्रेसी तथा ज्रह्म को प्रेमास्पद स्वीकार 
कर लेने के कारण प्रेममूलक रहस्यवाद का विकास साहित्य के ज्षेत्र 
सें दिखाई पड़ता है। 

सूफियों में अतेक सम्प्रदाय रहे हैं | कुछ पर तो शक्कर के केवल्ञा- 
होत का अभात्र हे जो स्पष्टट: जगत को सायात्सक घोषित करते हैं इन्हें 
'बजूदिहा' कहते हैं । ये ब्रह्म को निमित्त व डपाद्ान दोनों कारण 
मानते हैं परन्तु हिन्दी के सफो कवि? प्रमुखत: अतिविस्बचाद तथा 
'सबवेबादः की ही पुष्टि करते हैं । इसमें जगत को विशिश्टाह्न ती -पढ्ति 


पर चिदंश स्वोकार कर, उसमें साध्तक अपने ग्रेमपात्र का आभास 
देखता है | जायसी में यह “सर्वात्मवादः सत्र मिलता है | जायसी 








के लिए जगत की वस्तुएं सिथ्या नहीं हैं । वे उसी ज्ह्म के श्रतिविस्व रूप 
हैं, 'हंस में आराध्य! ( पद्मावती ) का हास्त्र है, हीरों में उसी के - दन्‍्त 
को आसमा है । सरि, सरिता, सरोवर, समुद्र उसी को निमत्षता के म्ति- 
विम्व हैं, छमल भी उसी के नयनों के ग्रतिरूप है [?? यह पद्धति यत्र-तन्न 
कबोर सें भी पाई जातो है परन्तु उनका स्वर अठ तयवादी ही है, सबे- 
वाद! उसी का अछ्ठ वन कर स्व-आ ऊाता हैं। परमतत्व के स्वरूप 
के अतिरिक्त साधना पद्धति आयः विदेशी है, जिसका आदि 
स्रोत इरानी-सूफ़ो साधनाओं में है । आधुनिक सूफो सम्प्रदाय कुरान 
यूनानी दशन तथा सारतीय बेदान्त का सिश्चित रूप है । इस पर 
भारतीय योगसाय्य का अप्रतिस ग्रसाव पड़ा है, क्योंकि सूफ़ो फक्रीर 
भो चमत्कार दिखा कर प्रसिद्धि पाने के सदा इच्छुक रहे हैं, इरान में 
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भी और भारत में सी । ( देखिये तसुब्चुफ और सूफीसत ) रे 
दूसरा वर्ग रा वर्ग वेष्णव कवियों का है। इनमें सहजिया _वेष्णव 
. साधना में कृष्ण व राधा की लीला का विकास हम संक्षेप सें दिखा 


चुके हैं| इन कवियों में “लीला? वस्तुतः सहजियोँ की 'कामकेलि? 
( युंगनद्ध, अह्यय साधना ) का ही वेष्ण॒व रुप है जो अपेक्षाकृत 
अधिक सामाजिक है क्‍योंकि आगे चलकर लीला में जीवन के अनेक 
पक्तों का समावेश होता गया है। यदि भागवत १० वीं शताब्दी के 
आसपास लिखी गई है तो निश्चित रूप में इसकी कामकल्ला-केलि पर 
-सहज्िया प्रभाव खोजा जा सकता है | परन्तु भागवत में गोपी-कृष्ण- 
बिज्ञास शायद आगमोरों की स्वतन्त्र यौन-सम्बन्धों की प्रतिध्वनि मात्र 
है ।साथ ही रासल्लीला का घिद्धान्त कुछ पुराना है। प्राकृत-काव्य 
में मो ऋष्ण के प्रेम का वर्णन मिलता है ।! सहजिया आन्दोलन से 
प्रभावित जयदेव के रास के समय तथा भागवत के रास के समय में भी 
अन्तर है ।२ अतः यही ठीक है कि ऋष्ण भक्तों सें अर्थात्‌ सूरदास, नन्द- 
दास आदि में भागवत की परम्परा तथा सहजिया वेष्णब परम्परा जो 
कि सहजिया साथना के सिद्धान्त लेकर त्रिकसित हुई ( राधाकृष्ण की 
प्रेमलीला ) एक होकर एक नया रूप घारण कर लेती है | यह तो रही 
राघाकृष्ण व गार्पियों की लीजल्ञाओं की वात। पर महत्व के सम्बन्ध में, 
सहजिया वैष्णव, जयदेव, चण्डीदास, विद्यापति आदि कबियों में 
कृष्ण का रूप वस्तुतः निरुपाधि ब्रह्म का ही रूप रहा है | वल्लम 





को छोड़ कर कोई भी वेष्णब आचारयें ब्रह्म के सगुण रूप को 
निगु ण से श्रेष्ठ नहीं ठहराता, सभी यही स्वीकार करते हैं यद्यपि ब्रह्म 
निगु ण है परन्तु वह कुछ कारणों से अबतार भी लेता है और अब- 
तारी ब्रह्म तथा निगु ण ऋरह्म ें कोई भेद नहीं है। रास और कृष्ण 
इसीलिए परात्पर ब्रह्म हैं । तुलसी तो जैसे इसे सिद्ध करने के लिए 
सदा कटिब्द्ध रहते हैं । सूर के यहाँ ऐसी कोई समस्या है नहीं क्‍योंकि 
वल्लभ ब्रह्म] का मुख्य रूप सुण बताते हैं, निगु णु रूप तो इससे 
निम्नकोटि का है । इस प्रकार परमतत्व ग्राय: सबेत्र विलक्षण है, वह 
विष्णु ऊँ रूप में अवतरित होकर भी हरि विधि शस्भ्ु नचावन हारा? 

न ली लि 


* देखिए गाथा सप्तशती” ' 
२ देखिए मध्यकालीन धर्म साधना--डढा* हज़ारीम्साद हिवेदी 
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ही है, अतः वह तंत्व॑ अद्वतः ही है । भक्ति के सभी साहित्य का वस्ये 
'त्रह्म मूलतः अद्वेत है । यह “अद्व ततत्व” ही बौद्ध धर्म के अभावात्मक 
दर्शन पर भारी विजय है 4 षड़दर्शनों के विकास की अन्तिम सीमा . 
१० वीं शताब्दी है। इस बीच में बौद्ध दाशनिक घारणायें समाज 
के शिक्षित उच्च वर्ग में अपना महत्व खो बेठती है, अतः आगे उनकी 
शब्दावली तो मिलती है परन्तु उनसे सांक्रेतित सत्य? की प्रतिष्ठा बोद्ध- 
धर्म के अनुसार न होकर वेदान्त के अछुसार होती है | कुछ पर शंकर 
का प्रभाव रहता है कुछ पर रामाजुज़ का | 
नाथ पंथ में शून्य, ब्रह्म का वाचक बन: जाता है, सहुजावस्था 
जीवन्मुक्ति की प्रतीक बन जाती ३ | भारतीय योग मत्र के अबुसार 
समाधि में मिलने वाला आनन्द ही पतब्नज्ञि के पश्चात्‌ पुनः प्रतिष्ठित 
हो जाता है, जो बौद्ध शब्राबली को सहसा नहीं छोड़ता । 
सन्‍्तों में इसी ब्रह्म की प्रतिष्ठा है, सन्त (निश्चित रूप से एक सत्ता 
में विश्वास करते है किन्तु इस सत्ता का-वर्ण च-शक्त्य-नहीं है।.इनमें कुछ 
अठ तवादी हैं जो जगत को मायाक्ृत मानते हैं यथा कबीर, और कुछ 
किन्हीं अंशों में सर्वात्मजारी हैं यथा सुन्दरदास किन्तु सभी सन्त ब्रह्म के 
वर्णन करने में वौद्ध पद्धति को अन्त तक नहीं भूलते । सुन्दरदास चूँकि 
शिक्षित थे अत: उनके विवेचन विशुद्ध वेदान्त - की शब्दावली व 
प्रतीकों को अपनाते हैं, अशिक्षित सन्‍्तों में सिद्धों के समय से नाथ- 
साथकों द्वारा व्यवह्गत जो शब्दावली 'अज्ञेय तत्व” को सममाने के लिए 
चली आ रही थी बही वराबर प्रयुक्त होती हुई मिलती है । सन्‍्तों के 
'सिरमोर कबीर में तो बह बराबर मिलती है । सुरति, निरति. शून्य, 
खसम आदि बराबर सिद्ध दर्शन के शब्द मिलते हैं। सरहपा के अलु- 
सार सत्ता सत व अस्त दोनों से परे है--कबीर, दादू , नानक, पलट्ू, 
दयाल सभी यही कहते है--““वित्त को खसम--ञञाकाश सम बनाओ, 
६१५ रे े_ 
मन को अमन! बनाओ अथौत्‌ सन की गति के विपरीत चलो, तभी 
सहज? की प्राप्ति होगी |” कबीर में यह शब्दावली बराबर 
मिलती है किन्तु कुछ शब्दों के अर्थों में विकास हुआ है ।४8 
- हृठयोग में भी सनोमारण की क्रिया का विस्तार है. और 
सन्‍्तों में भी, इस प्रकार यह स्थापना दृढ़ होती है कि बौड़ों 


& देखिए कवीर--पं० हजारीअ्रसाद 
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की अभावात्मकता के स्थान पर वौद्ध सिद्धों तथा नाथों की शैली 
में सन्‍तों ने भावात्मक सत्ता का वर्णन किया है, अनुभूति के 
- उच्च स्तरों पर सिद्धों, नाथों व संन्‍्यासियों ने क्रशः सहजानन्द तथा 
'सोडहसस्मि! का आनन्द अचुभव्र किया | था अतः जहाँ एक ओर कबी र 
पतत्वमसि? सोडहसस्मि का वर्णन करते हैं वहाँ दूसरी ओर सहज की 
रट लगाते हैं । सन्‍्तों की दृष्टि में दोनों स्थितियों में कोई अन्तर नहीं है । 
फिर भी सन्‍्तों की घारणाओं में कुछ न कुछ अन्तर अवश्य पाया 
जाता है, यथा तीन बड़े सन्‍्तों कबीर, नानक व्‌ दादू को लिया जाय 
तो स्पष्ट प्रतीत होता है कि परमतत्व के सम्बन्ध में इनकी धारणायें 
प्राय: एक हैं। तीनों उसे सत्‌ ,असत्‌ से विलक्षण मानते हैं। दादू पर कुछ 
सूफी प्रभाव विशेष है । साधना-पद्धति की दृष्टि से कवीर में विवेक को 
प्रधानता है, यद्यपि भक्ति पर भी बहुत जोर दिया गया है, परन्तु नानक 
व दादू में आस्था व प्रेम बहुत अधिक है | कबीर एक ही सत्य कीं 
स्थापना के लिये सारे विधि विधानों का खण्डन अनावश्यक समभते 
थे अतः वे क्रान्तिकारी थे, परन्तु नानक? समन्वयवादोी थे । दादू की 
सामाजिक चेतना और भी कम जाग्रत थी । वे निष्ठा व सद्भाव द्वारा ही 
सुधार करना चाहते थे | कबीर की तरह सत्य की आलोचना की आँच 
में डालकर उन्होंने नहीं परखा | 
सत्य की व्याख्या में कवीर, नानक व दादू के अतिरिक्त राघो- 
दास ( निरखनएसम्प्रदाय ), मलूकदास, वीरू साहव, पलदू साहब 
( बावरी पन्‍्थ ), शिवदयाल ( राधास्वासी सम्प्रदाय ) आदि सब ने 
अज्ञ यत्व” को ही स्वीकृति दी है। किन्तु इन सब में जप व भक्ति का 
महत्व बहुत अधिक है । भक्ति के सम्बन्ध में हम उसका विकास यथा 
स्थान दिखायेंगे किन्तु यहाँ इतना याद रखना आवश्यक है कि सिद्ध- 
दर्शन के विकास काल में [उत्पन्न शह्डराचार्य ने 'स्मार्त मत? का घुन- 


रु खा किक था न काल पा विश 
ड़ मिक्ओं के संगठनों को बेस कर राहर ने भी मठों के संगठनों को,देख कर' शद्छर ने भी मठों तथा स्माते- 
मतों;की 'मण्डलियों का।'सद्भठन) किया था | लिद्धान्ततः [शद्बूर इस 
साकारोपासना को चित्त शुद्धि के लिए अनिवाये मानते थे और सबे- 
साधारण के लिए तो वह ध्येय थी ही अतः ८ वीं शवाव्दी- के बाद इस 
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स्मार्त मत का प्रचार खूब हुआ, यद्यपि उसकी अखण्ड-धारा रामाइज 
के समय से. १९ वीं शताव्दो के वाद से प्रवाहित हों पाई। साथ 
ही दक्षिण से आड्वार सन्तों के प्रयत्न तथा पीछे से रामाछुज, नासदेव 
तथा रामानन्द के प्रयत्न से सन्छि की घारा अग्रतिहत वैंग सेच 
लगी | इसमें मुख्य वात यह थी कि इखर को प्रेम द्वारा श्राप्त किया 
जाय, उसे भावनाओं का विपय वनाया जाय | श्री परशुराम चतुवर्दा 
ने दिखाया है कि १० वीं शताउडो के वाद जो वेष्णव भक्ति का आन्द- 
लन चला उस पर सूफियों के प्रेस का प्रभाव था। परन्तु सूफियों के 
भारत में आगमन के पूर्व ही भक्ति का यहाँ विकास हो चुका था । दूसरे 
सूफियों के प्रेम की पीर व भक्तों के भाव में मनोवैज्ञानिक अन्तरहै, जो 
दोनों प्रकार के साधकों को अलग कर देवा है। हमारे यहाँ राधा को 
उपासना करने वाले भी 'राघा के गुलाम” रहे, 'राधा के यार नहा! 
जैसा कि सूफी धर्म में मिलता है । हाँ, प्रेम के क्षणों सें जेसे सूफी छंद- 
पटाते थे वेसे ही छुटपटाहट भक्तों में मी आ गई थी 4 यथा--सीरा, 
व चेतन्य में | चेतन्य को तो हाल? सेंट आा जाते थे, वज्ञभ भी ऋष्ण 
के प्रेम में वेहोश हो जाते थे परन्तु मूलतः वेष्णव भक्ति स्व॒तन्त्र होकर 
ही भारत में विकसित हुई थी । तो भक्ति में नाम का जप और रूप का 
ध्यान होता है, तथा इप्टदेव के कृत्यों का स्मरण होता है, सन्‍्तों में रूप 
रहित अहम की आराधना के कारण रुपोपासना सम्भव न थी 
उनसें नाम का जप--जिसकी अन्तिम सीमा 'अजपा-जाब स थी 
प्रचलित था । हरिनाम” और सतयुरु! की सीख ये ही सनन्‍्तों के आधार 
हैं। इश्टदेव के कृत्यों का स्मरण भक्तों में अधिक मिलता हँ--प्रहलाड, 
निपाद, शवरी के उद्धारक तथा असछुरों के संहारक भगवान को इन 
कथाओं को वार-वार याद करते हुये भक्त नहीं दप्त होता, परन्तु सन्‍्तों 
इसके स्थान पर इंख्चर को ग्रेम का आधार वना कर आत्मा का 
उसके लिए बिरह जगाया जाता है और उसमें वे सूफियों की तरह ही 
तड़पते हैं | कवीर कहते हैं कि या तो विरही को दशन दो या मार 
डालो, यह आठ पहर का 'दारूणा? नहीं सहा जाता । ऐसी विरह- 
विहलता सनन्‍्तों में अत्यन्त मार्मिक ढक्ल से व्यक्त होती है । 
भक्ति के अनिरिक्त सन्‍्त काया साधना व योंग में भी विश्वास 
करते हैं अतः उनके पढ़ी में नाथ पंन्‍्थू पर आधारित योगिक क्रियाओं 
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का विस्तृत और जटिल वर्णन मिल्लता है | इनमें कवीर पर नाथ-पन्‍्थ 
का सब से अधिक प्रभाव है, लिंसका विस्तृत बणन आगे किया गया 
है| तत्व दर्शन, भक्ति, योग तथा सूफियों की प्रेम की पीर ये ही तत्व 
सनन्‍्तों के साहित्य के पीछे हैं | इसमें इन सब का समन्वय है या कोई 
एक धारा है इस पर हम कुछ कह चुके हैं वस्तुतः तत्व दशेन तो वेदान्त 
पर आधारित है, सिद्ध करने की पद्धति तथा शब्द्रावली-शून्य, सुरति 
आदि बौद्ध दर्शन से आगई है 


भक्ति का तस्व॒ विशुद्ध भारतीय है पर गश्रेम की पीड़ा सूफियों से 
आई है। योग! पर नाथ पन्थ का प्रभाव है. परन्तु इसमें सिद्धों की. 
गुह्म साधना भी प्रतिविम्बित होती है। शेली निश्चित रूप से 
प्राय: आत्मानुमसृति पर व्यास बसे बाले स्ट्धि व नाथों को 
परस्परा में है जो वेद, आचार, शाद्ब, धर्मविधान में विश्वास नहीं 
करते । इस प्रकार सन्त मत की दाशनिक प्रष्ठभूमि के लिए इन सव का 
संक्षिप्त अध्ययन आगे प्रस्तुत किया गया है। 

साकारोपासक भक्त कबियों में वेद्रान्त के विरुद्ध ग्रतिक्रिया 
मिलती है पर वहीं तक जहाँ तक जंगए वे जीच की व्याख्या तथा ज्ञान 
व भक्ति की तुलना का तालिविक विवेचन चलता है । शह्डर के विरुद्ध 
चार बष्णन्र आचायों रासानुज, निम्वा्क, वल्लभ व मध्य के सिद्धान्तों 
की जो स्थापना हुई उन्हीं सिद्धान्तों के अनुसार प्रत्येक सम्प्रदाय के 
कबियों ले अपने सिद्धान्त वनाये | इनमें कुछ तात्विक ऊह्ापोंह सें नहीं 
पड़ते, यथा सूर, परन्तु कुछ कवि वड़े समारोह से, काव्य की पद्धति 
घर दर्शव का विवेचन करते हैं, यथा तुलसीदास | वस्तुतः सारे भक्त 
कवि लीला-गायक हैं ओर अपने आवार्यों के सिद्धान्तों के पूर्णतया 
अनुवर्ती तथा प्रचारक हैं, इस सम्बन्ध में ये कवि स्वतन्त्र चेता नहीं 
दिखाई पड़ते परन्तु तुल॒जी! का व्यक्तित्व हमें बहुत अधिक आकर्षित 
करता है | भक्त कवियों में यही एक ऐसा कवि है जो अपने समय तक 
के सारे विकसित दाशनिक सिद्धान्तों की गूढ़ विवेचना कर उनमें 
समन्वय प्रस्तुत करता हैं कि हम यहो निश्चित नहीं कर पाते कि बह 
अन्ततः किस सिद्धान्त का परिषोपक है। उसमें वेद, शाल््र, स्ट॒ति 
सहाभारंत, रामायण, पुराण आदि भारतीय ज्ञानख्रोत से जेसे सार- 
अंश खिंचकर स्वयं 'सानस' के जल के रूप में परिवर्तित हो गया है, 
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मानस की लहरों में कभी हम शझ्डूर का 'मायावाद? देखते हैं तो कमी 
विशिष्टद त | बिहारी के 'ताफते? की तरह तुलसी का दशेन भी बहु- 
रह्जी है | इतने रज्लों को मिलाकर इतनी सह्गञति बनाये रखनां तुलसी 
का ही कार्ये था | सूर में यह. विराट दृष्टि नहीं मिलती | उनका पथ 
उलभनों से रंहित है, उनसे सामाजिक चेतना कम नहीं है [वें नाथपन्‍्थी 
साधुओं तथा शझ्वर के अलुयायियों का घोर खण्डन करते हैं और 


सवंसाधारण-बाद! का प्रचार करते हैं, प्रेम ओर समर्पण को ही 


सारा सामाजिक महत्व देते हैं तथापि तुलसी को अन्त ष्ट महान थी, 
ताखिक दंष्टि से शेष, वैष्णव अत, 6 त, विशिष्टाद्रोत आदि अनेक 
इन्द्र खड़े हो जाते थे परन्तु भक्ति की दृष्टि से तुलसी ने इन सारे इन्हों 
को विज्ञग-कर,-हिन्दू-घार्मिक-साधनाओं तथा दाशनिक धारणाओं 
में सामझस्य का | यही उनका ऐतिहासिक काये था | तुलसी को 
कहीं कोई विरोध नहीं दिखाई पढ़ी [उनकी “सियाराममय' दृष्टि इतनी 
अधिक परिष्कृत हो चुकी थी कि उन्होंने हिन्दुओं में आत्मबोध 
जगाने वाली सारी धारणाओं को समेट लिया। किन्तु सूर की तरह 
नाथपन्थी योगियों, सिद्धों, कापालिकों, वाममार्गियों, भूत-प्रेत उपासकों 
तथा यवन-निष्ठाबादियों की उन्होंने कठोर आलोचना की है) इतिहास 
किस प्रकार अपने आप को दुहराता है यह हमें यहाँ ध्यान से देखना 
चाहिए | ८ वीं शताब्दी में जेसे शट्नर ने बौद्ध साधनाओं की कड़ी 
आलोचना की थी और वेदवादी चिन्तन का उद्धार किया था, साथ 
ही व्यवहारिक दृष्टि से ही सही, उन्होंने स्माते सत का उद्धार कर उपा- 
सना, पूजा आदि को अपनाया था| जिस प्रकार उसके भी पूवे गीता ने 
ज्ञान व योग की बहने वाली अनेक धारणाओं से--ज्ञान कर्म समु- 
चय! का भक्तिमूलक मार्ग चुन लिया था और न सांख्य का विरोध 
किया था न कर्मयोग का । बेदिक कर्मकाण्ड की हलकी सी निन्‍दा 
करके जैसे उसे भी अपना लिया था। उसी अकार 'ुल्नसीदाप? ने 
: १७. वीं शताब्दी में केबल उन्हीं धारणाओं को अपनाया जो बेदों के 
सबंधा विपरीत नहीं पड़ती थीं या किसी न किसी रूप में बेद-उप- 
निपद तथा पुराणों से जिनका. सामक्षस्य वेंठाया जाय सकता-था | 
वौद्ध धर्म के पतन के बाद से यबनों के आधिपत्य के प्रारम्भ काल्न में 
यह विशेष श्रच्नत्ति विकसित होती आरही थी कि प्रत्येक मत अपने को 
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वेदमूलक सिद्ध करता था. अठ् तवरादी तथा आंगमवादी ( शेव, शाक्त ) 
दोनों मतों में यही प्रवृत्ति चली आ रही थी परन्तु शंव व शाक्तों में भी 
जो आगमवादी थे उन्‍हें तो तुलसी ने अपनाया और शिव व शक्ति की 
उपासना को स्वीकार किया परन्तु जो शेत्र व शाक्त बेद के विरुद्ध थे 
यथा कापालिक, उनकी तुलसी ने कठोर निन्‍्द्रा की | दूसरी ओर सिद्ध 
व नाथ सम्प्रदाय के साधक जो अपने को स्पष्टतः वेद-विरुद्ध घोषित 
करते थे उनकी भी कठोर से कठोर शब्दों सें तुलसी ने भत्सेना की है | 
तीसरी ओर निगश्ु णवादी अवेंदिक भमताजुयायी सन्‍्तों कबीर आदि 
की भी तुलसी ने निन्‍्द्रा की है । अतः जव हम कहते है कि तुलसी 
समन्वयवादी थे, तो उस समन्त्रय का स्वरूप कया था इसे हमें समझना 
होगा । तुलसी ने केवल अपने को 'वेदिक' कहलाने वाले मतों में ही 
समन्वय स्थापित किया है | अवेदिक मतों के वे शह्लराचाय से भी 
अधिक कठोर शत्रु थे । इसका कारण यही था कि यवनों की विजय 
के वाद उन्हें त्राह्मणवादी हिन्दू समाज की रक्षा करनी थी, विगम- 
आगम, स्मृति पर जीवित व्राह्मणवाद का उद्धार तुलसो के द्वारा तभी 
सम्भव हो सका | 

तुलसी को उन ब्राह्मण सुधारकों व्‌ दाशनिकों की उक्तियों में 
कहीं कोई विरोध ही नहीं दिखाई दिया जिन्होंने अपनी धारणाओं 
का आधार प्राचीन हिन्दू शा्तों को वताया था | कम से कम तुलसी 
के लिए वहाँ कोई विरोध नहीं । अतः उनके यहाँ ह त, अछ त विशिष्ठा- 
इंत सभी कुछ मिलता है परन्तु तुतली ने अन्नाह्मणवादो, अवेदिक 
मतों से कभी कोई समर्कोता नहीं किया । क्‍यों, इसीलिए कि ये सत 
ब्राह्मण॒वादी व्यवस्था के शत्रु थे, वे जाति-पाँति, वर्णाश्रम घर्स, वबेंद- 
निष्ठा, बाह्य धार्मिक विधान के कठोर आलोचक थे । तुज्लसी भी भक्ति 
के नाते, जाति-पाँति को नहीं मानते पर केवल भक्ति के नाते, सामान्य 
व्यवहार में वे उसके प्रवल्ल समर्थक थे अतः कोरी आत्माजुभूति के बल 
पर खड़े होने वाले निरक्षर सन्‍्तों के सम्प्रदायों को देख कर उन्हें बड़ा 
क्रोध आता था:+-- 


“दम्मिन निज मत कलप करि, प्रगट कीन्ह वहु पंथ |? 
अब हम यह देखें कि वेदिक मतों सें जो सामझस्य छुलसी ने 
खोजा उसका स्वरूप क्या था !--इस पर आगे विचार किया गया है। 
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यहाँ इतना और दृष्टव्य है कि तुलसी ने शंकर के अनिवंचसीय ब्रद्य को 
ही र्वीकार किया और जगत व जीव सम्बन्ध में भी शंकर का ही 
“सिद्धान्त उन्हें मान्य था । किन्तु तुलसी तत्ववादी आचाये न थे भावुक 
भक्त थे अतः भक्ति की व्यवहारिक दृष्टि से पूर्णतया अछ त रह ही नहीं 
सकता इसीलिए तुलसी ने शंकर के सिद्धान्त को अपने ढक्ल से प्रस्तुत 
किया है| वे माया? को शक्ति रूप में स्वीकार कर लेते है और उसका 
अवतार सीता” को वतलाते हैं | ब्रह्म निशु ण निरुपाधि होने पर भी 
तुलसी के अनुसार जब अवतार धारण करता है तब वह 'मायाक्षत' 
रूप नहीं होता, यथा शंकर कहते हैं, बह तो विशुद्ध ब्रह्म ही रहवा है । 


अतः अवतार व निगशु ख ब्रह्म में कोइ अन्तर नहीं है। जीव 
ब्रह्म-स्रूप है सहो, परन्तु माया के सकाश से उसका वर्णन हो त पद्धति 
पर भी विस्तार से क्रिया गया है । जगत भिथ्या है परन्तु वह सिया- 
राममय भी है | ज्ञान, बेराग्य के ऊपर प्रायः भक्ति की अतिष्ठा कष्ण- 
पंथ में हुई है, परन्तु तुलसी की भक्ति 'संखुत विरति-विवेक”ः है अतः 
ज्ञान व्‌ विरति शंकर के अवुसार ध्येय हैं सहो पर विना भक्ति थे 
व्यर्थ हैं। तुलसी का आराध्य तत्व भक्ति है अनपायनी भक्ति', उसी 
की प्राप्ति के लिए ज्ञान, विज्ञान सब का उपयोग है। शंकर के यहाँ 
भक्ति गौण हैं और ज्ञान मुख्य है पर तुलसी के यहाँ इसका उलटा है । 
अतः तात्विक विवेचन में तुलसी शंकर का अन्धाजुकरण न कर -उनके 
सिद्धान्तों की व्याख्या भक्ति को सम्मुख रख कर करते हैं। तुरूसी- 
मत में शंकर के अंह ते के साथ-साथ भक्ति को प्रधान मानने बाले 
रामानुज व रामानन्द के सिद्धान्त से भी ओत-प्रोत हैं| इसी सामश्नस्य 
के कारण तुलसी का सत अपना अलग सत्त मान लिया जाता है | 





ब्राह्मणबादी व्यवस्था के पुनरुद्धार के कारण घुज्लसी? को 
प्रतिक्रियाबादी कहा जा सकता है. परन्तु वे प्रमुखतः उदार-मानवता 
वाढ़ी कवि थे । उन्होंने मक्ति के आधार पर मानव मात्र के अधिकारों 
का समथन किया है । वेले वे व्यवहार में उच्च वर्णों के ही समर्थक थे, 
उनमें कबी र जेंसी क्रान्तिकारिता नहीं थी । सूर-छुलसी का यह उदार 
मानवताबाद उस सम्रय की परिस्थितियों को देखते हुए स्वयं प्रगति- 
शील द्वी था | 
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हमले चद्क काल से लेकर, वोद्ध-धर्स के विकास के समय तक 
की विभिन्न सामाजिक परिस्थितियों का उल्लेख किया है, उसके बाद 
पड़दशनों के विकास तथा १० वीं शताब्री के बाद वैष्णव भक्ति, नाथ- 
साधना, सन्त-साधना, सूफी-साधना के विकास के समय की विभिन्न 
परिस्थितियों का उल्लेख हस इन साधनाओं के विस्तृव विवेचन के 
समय यथास्थान करेंगे। यहाँ हस संक्षेप सें वेष्णय भक्तों तथा सच्तों के 
सामाजिक रूष॑ पर विचार करते हैं । 

सथ्यकाल के सक-कवियों को दो शिविरों में बाँटा जाता है-- 
सन्त कवि ओर बेष्णव कवि । सन्त कबियां के आदि स्रोत ब्राह्मणयादी 
व्यवस्था के विद्रोही शिविरों से आये हैं--यह हस देख आये हैं । हमने 
देखा हैं कि कबोर, दादू , नानक, मलूक॒दास व शिवदयाल ने परमस- 
'तत्व का जो स्वरूप स्थिर किया है, उसके वर्णन की पद्धति तथा उसके 


पर्यायबाची नाम देने की प्रवृत्ति तिद्धों व नाथों के शिविरों से अपनाई 
(5 
गई है । 


यह तो तत्वद्शन की बात रही, पर सामाजिह प्रश्नों की ओर 
जब हम दृष्टिपात करते हैं तो स्पष्ट हो जाता है कि सध्यकाल के सन्त 
कवि समन्वयवादी न थे, जैसे तुलसो व सूर थे । समन्वयवाद का अर्थ 
है, थोड़ा-थोड़ा सबसे लेकर एक मिला-जुला मारे खोज लेना । सन्झों 
की यह भ्रवृत्ति न थी, कमर से कम कबीर में यह बात नहीं पाई जाती | 
हम यदि कबीर से सीधा प्रश्न करें कि आप केसा समाज चाहते हैं? 
तो बही उत्तर नहीं मिल सकता जो तुलसी या सूर से मिलेगा। दोनों 
के उत्तर दो परस्परा क्रों पर आधारित होंगे, प्रथम सिद्धों ब नाथों की 
परम्परा पर और दूसरा वेद-पुराण तथा स्मृतियों की परम्परा पर । 

सिद्ध बौद्ध-धर्स के अन्तिस स्वरूप को उपस्थित करते है। यह 
सर्वेविद्त तथ्य है कि बुद्ध ब्राह्मणवादी मान्यताओं के विरुद्ध खड़े हुये 
थे, कप्त से कम बेर, भाह्मण, वर्णव्यवस्था का विरोध उन्डोंने किया 
था । यह बात दूसरी है कि जाति-पाँति का विचार बौद्ध भारत में ब्रा- 
घर बन। रहा। बौद्ध धर्म के आगे के विकास के सोपानों में भी यह्‌ 
भवृत्ति वराबर रही । सिद्ध कनि सरहपा, कर्हपा, लुहिपा आदि ने भी 
इस परम्परा को स्थिर रक्खा । सरहपा ने वेद, ज्ञाह्मण और चर्ण- 
व्यवस्था का घोर खण्डन किया है। सिद्धों के बाद नाथ आये, ये भी 
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बेद-आाहण विरोधी थे, यद्यपि ब्राह्मण दर्शनों का इन पर अग्रतिभ 
प्रभाव था । सिद्धों व नाथों के सम्प्रदाय में ज्ञान का अभिमान न था, 
अनुभूति का अभिमान था| ज्राह्मण अपने शास्त्र से शासन करता आ 
रहा था। नाथों ने इसे कोरी 'कथनी'” कहा, कोरे ज्ञान से कुछ नहीं 
होता | अतः सिद्धों व नाथों ने अनुभूति का मार्ग अपनाया । वेयक्तिक- 
साधना के बल पर उन्होने शास्लीय अहम्मन्यता को ललकारा । उन्होंने 
शाह्वों द्वारा स्थापित सारे विधि निषेधों को उपहास की दृष्टि से देखा। 
उन्होंने ब्राह्मणों को चिढ़ाने के लिए 'उतल्नटी कथनी” प्रारम्भ की जो 
आपातत: लोक-प्रचलित भावनाओं के विरुद्ध पड़ती थी, पर उसका 
गूढ़ अर्थ सम क लेने पर साधक को आश्रय होता था | वेद व श्र के 
रट्टू परिडतों को इस चमत्कार से नीचा दिखा कर जनता में अपने 
प्रभाव का प्रसार कर लेने में इन साधकों को अद्भुव सफलता ग्राप्त 
हुई । प्रायः सारे अचेदिक मत नाथों की पताका फे नीचे एकत्रित्त हो 
गये जो ब्राह्मणवादी शाख्रीयता का विरोध करते थे जो अत्यधिक 3ह्ा- 
साधनाओं में पड़ जाने से भ्रष्ट हो गये थे, यथा वाममार्गों, कौलाचारी 
वे अलग रहे, उन्‍हें नाथों ने भी आड़े हाथों लिया और ब्राह्मणों ने भी । 

दक्षिण में ब्राह्मणबाद के विरुद्ध आड्वार सन्‍्तों के बाद अनेक 
सन्‍्तों ने जनवादी परम्परा स्थापित की । उस्त समय अनेक देवताओं 
की उपासना तथा कठोर जावि शासन वहाँ प्रचलित था । कन्नड़ प्रान्त 
में बस ने लिड्रायत सम्प्रदाय की स्थापना कर वेदों व ब्राह्मणों का 
विरोध किया था । इस बीर शैव या लिज्लायत सम्प्रदाय के अतिरिक्त 
१३ वीं शताब्दी के प्रमुख सन्त चक्रधर? ने वेद-चातुर्बेए्य तथा छुआ- 
छूत का विरोध किया था । वेद वर्ण-व्यवस्था का प्रतिषादक है और 
वर्ण व्यवस्था ही सारी विपमता की मूल है । “चक्रघर' ने तीथ, त्रत, 
देवोपासना, ख्ली को नीच समभने की प्रवृत्ति आदि का घोर विरोध 
किया । यद्यपि 'चक्रधर' ऊँची जाति के थे पर उन्होंने शूद्रों के हाथ का 
भोजन आ्रारस्भ कर दिया और 'महाज्ुभाव”ः पन्थ का प्रवर्तन किया, 
ब्राह्मण पुरोहितों ने षड़यन्त्र कर उनकी हत्या करा डाली । 

“महाजुभाव? पन्थ पूर्णतया जनवादी था । आगे नामदेव दर्जी ने 
बारकरो सम्प्रदाय! की नींत्र डाली | नामदेव जातिवाद के घोर-विरोधी 
थे परन्तु ज्ञानेख्वर ब्राह्मण ने पुन: समन्‍्वयवाद खोजना प्रारम्भ किया | 
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उन्होंने तुलसी की तरह भक्ति केक्षेत्र में तो समता मान लो परन्तु 
उनका दृष्टिकोण परन्परावादी ही रहा, यद्यपि उन्हें पुरोहितों ने ज्राह्मण - 
समाज से निकाल दिया था | ज्ञानेश्वर गीता के “स्वघर्मे निधन श्रेयः, 
परधर्मो भयावहः” के समर्थक निकले। 'एकनाथ” ने सी समता का 
प्रचार किया । द्वासाजी पन्‍्त ने पीर-पूजा का नियेध किया, अछूठों के 
घर भोजन किया । सन्त तुकाराम ने दम्मियों की कड़ी आलोचना की 
सभी वर्णों को समानाधिकार दिया, वारकरी पन्य को उन्होंने सबसे 
अधिक गति दी । 
दक्षिण के समान उत्तर में कबीर, नानक, दादू आदि ने यही 
कार्य किया। जैसे दक्षिण के जनवादी सन्‍परों का ख्रोत आड्बार सन्‍्तों 
की भक्ति में था उसी प्रकार कवीर आहइि सन्‍्तों का स्रोत सिद्धों व 
नाथों की साधना में था, जिनका प्रचार पञ्ञाच, आसाम व राजपूताने 
में अधिक रहा | महाराष्ट्र के सन्‍्तों में एकनाथ व रामशस ने जहाँ 
यबनों के विरुद्ध 'हिन्दुवाद! का प्रचार किया था वहाँ कवीर आदि ने ' 
व्यापक दृष्टि से काये किया | उन्होंने मूल समस्या पर आघात किया कि 
हिन्दू व मुंघलमान दोनों श्रम में हैं। यदि वे एकनाथ को तरह यह 
कहते कि कुरानवादी देश को धमश्रट्ट कर रहे है; विद्रोह-कसे- तो 
कचीर, तुलसी की परम्परा में आ जाते। किन्तु वे जानते थे कि 
समस्या का हल हिन्दवाद' की रक्षा के लिये मुसलमानों का विरोध 
करने सें नहों है क्योंकि हिन्दुबादीः व्यवस्था के दो सन्त लोग स्वयं 
शिक्षार थ॑। करोड़ों शुद्र जनों को सारे म्रानवीय अधिकारों से वद्ित 
रख कर सवर्णा ने उन्हें विद्रोह के लिए स्वयं प्रस्तुत किया था | अत 
कवीर, नानक; दाद हिन्दुत्वबादी सन्त्र नहीं वने। वे शेख, नाह्मण दीनों 
को जनता का दुश्मन मानते थे जिन्होंने व्यथ के श्रम फेला कर, उस 
झूठे विश्वासों की रक्षा के लिये अपने-अपने शिविर वना रक्खे थे 
आर उनके लिये परस्पर कलह, क़त्लेआस आदि कम नित्य होते थे। 
प्रत्येक शिविर की अपने अन्च विश्वासमंय आचारों पर अत्यधिक 
अभिमान था। अतः कचीर ने इसी अभिमान पर प्रहार करने के लिये 
सिद्धों व नाथों को जनवादी परम्परा को आगे वढ़ाया जिसमें वेद, 
कुरान, ब्रत, तीये, रोजा, स्मज्ञान, ,उपवास, पूजा .का घोर खण्ड 
रहता था, जिसमें सरल जीवन विताने और अनुभूति पर जोर देने का 
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रचनात्मक सुझाव था | कवीर का यह कार्य समन्वयात्सक न -था, 

उन्होंने कोइ नया पन्‍थ नहीं चलाना चाहा वल्कि दोनों धर्मों की 
5 

भूखता व्‌ कट्टरता का उपहास कर मल॒ष्यता के प्रचार में लगे रहे । 





कबीर का यह जनवाद दादू , मलूक, पलटू, शिवदयाल, नानक 
सब ने अपनाया | यह वाद दूसरी है कि हिन्दू और मुसलमान तो एक 
हो न सके, अनेक सम्प्रदाय और खड़े हो गये परन्तु यह तो मध्यकाल 
की प्रश्त्ति का दोष था, सन्‍्तों ने अपना ऐतिहासिक काये पूरा किया | 


वेष्णव-भक्तों ने क्या किया ?--वेष्णत्र-सक्ति यद्यपि आड्वार 
सन्‍्तों की देन थी परन्तु उसे रामाठुज ने शाल्रानुमोदित कर दिया, 
अतः उसमें निम्न जनता को केवल 'शरणागति' का ही अधिकार भनिल 
सका, व्यवहार में सबर्शता अखण्ड रही | आगे के बेष्णुव भक्तों व 
आचार्यों में भक्ति के ज्षेत्र में खान पान का भेदभाव भी कम हो गया 
रामानन्द ने उसे समाप्त करने का प्रयत्न किया तथापि भक्त समाज की 
विषमता को व्यवहार के क्षेत्र से निकालने का प्रयत्न नहीं कर सके 
क्योंकि भक्ति का आधार इन शास्प्रों को बनाया गया था.जो बरणो- 
श्रमवाद के कट्टर समर्थक थे । 
यह सम्भव था-कि स्व॒तन्त्र जनवादी सन्त-ज्ञानसार्गीधारा तथा 
यह शा्त्रीय बेष्णत्र भक्तिधारा आगे चलकर समाज में उथल-पुथल करने 
में समर्थ हो जातीं परन्तु यबनों के आक्रमण से हिन्दू जाति उसी 
प्रकार आत्मरक्षण' में दत्तचित्त हो गई जैसे नास्तिक दर्शनों के प्रभाव 
के बढ़ जाने पर ईसा की प्रथम शताब्दी के आस-पास हों गई थी और 
जिस प्रवृत्ति के फल्स्त्रद्म पौराणखिकतावाद, वेष्णबबाद तथा पढ़- 
दशेनों का प्रचार हुआ था | अपने विश्वास्तों की रक्षा के लिये अमेक 
प्रयत्न हुये | मुसलमानों की रक्तरज्चित तलवार के नीचे सारे देश का 
शीश ऊुंका हुआ था। ऐसे समय भक्ति भावना के द्वारा वेष्णव 
वाया ने जातीय संस्कारों की रक्षा की | मुगल दरवारों की शान 
को भी मात कर देते वाले ठाकुर'ः जी के दरबार सजने लगे, और 
भगवान की छवि व सज्ञीत की मधुर लहरी में ड्बकर वेष्ण्वभक्त न 
केवल अपने संस्कारों को बचा ले गये वल्कि बादशाहों तथा साधारण 
मुसलमानों वक को उसी अबाह में बहाने में भी वे सम हो सके | 
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लड़कर जीतना तो असम्भव था, अबतो अपनी साधना को सरल और 
आकषक वना कर ही आत्मरक्षण सम्भव था। श्रेम के. आबेश में 
उन्प्त्त भकों के समाज में जञाति-पाँति के बन्धन भी स्वयं ढीले हो 
गये | हरि-लीला गायन सें पराजय की कचोट भूल गई | घर्म के सरल 
कर देने से, गुह्म साघनाओं की ओर से ज़नता का ध्यान खिचने 
लगा, सिद्धों को बंष्णव सहजियों ने समेंट लिया | नाथ पन्थ अपनी 
कठोर साधनाओं के कारण अधिक क्रान्तिकारी होते हुये भी प्रभाव 
खोता गया और आगे चलकर शायद उन्हीं के ध्यंसावशेप सन्त मत में 
वेष्णबीयता का पूरा पूरा प्रवेश होगया परन्तु क्रान्तिकारिता कम न 
ही सकी | | 
कृष्ण भाक के साथ-साथ रामोपासना भी चली, यह मत 
मर्याक्षाबाद को लेकर चला, कहना चाहिये कि कऋृष्णभक्ति के 
मधुर लीला-बिधान से यह असन्तुट्र था (तुलसी मस्तक तव नवे, 
घनुप बाण लेड हाथ ) | इसने भक्ति-मावना में तो ऋष्णसक्तों के समान 
हो आवेश रकख। परन्तु मर्यादा? का पोपक होने के कारण यह समाज 
के सबर्णवादी विधान का सुख्य प्रचारक बना । क्ृष्णभक्ति में तो सारी 
म्यादाओं के विरुद्ध सशास्त्र विद्रोह था, यद्यपि सारे संस्कार व पूजा- 
विधान द्वारा हिन्दू संस्कृति की रक्षा करली गई थी और दरवारों की 
ओर आकर्पित होती हुईं जनता का ध्यान ब्रजधाम के सन्दिरों की 
ओर खींच लिया गया था | मर्यादावादी तुज़्सी ने जहाँ जनता के 
आतेनाद को वाणी दी और मुस्लिम सामन्‍्ती शासन का विद्र,प 
किया, जहाँ भक्ति के नाते निपाद, शबरी आदि को भी राम से मेंटने 
का अधिकार दिया वहाँ उन्होंने अत्यधिक दुराग्रह से समाज के 
ब्राह्मणवादी विधान को ही स्वीकृत भी दी और “नाना पुराण निगमा- 
गम! की परम्परा स्थिर रख कर वर्ण व्यवस्था का प्रचार किया। इस 
दिशा में दक्षिण के एकनाथ” व तुलसी? ने एक सा ही कार्य किया | 
दोनों ने यबनों के विरुद्ध जनता सें घृणा के बीज वपन किये, दोनों ने 
जातीय जागृति की पताका ऊँची की । आत्मरक्षण की प्रवृत्ति का परि- 
णास यह हुआ कि उन्हें विपसता का समथन करना पड़ा । उन्होंने ब्रत, 
पूजा, तीर्थ, देवतावाद, ब्राह्मण बेद पूजा का उपदेश दिया जबकि 
कवीर, नामरेष, चक्रधर आदि सन्‍्तों ने इनका घोर खण्डन किया। 
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अतः बैष्णव भक्तों ने इलितों को सुविधायें देकर सन्तुष्ट करने की नीति 
अपनाई । जो ऐतिहासिक अ्र्गति आड़्वार सन्‍्तों के समय से कबीर के 
समय तक हो चुकी थी उसे देख कर यह असम्भव था कि दलितों को 
कुछ अधिकार न दिये जाते, साथ ही उनके यवन बन जाने का भी 
खतरा रहता था किन्तु समाज के ढाँचे को बदलने का प्रयत्न वेप्णब- 
भक्तों--सूर, तुलसी ने नहीं किया जिसके लिए सन्त बहुत पहले से 
पुकारते आ रहे थे | देश से वर्णाक्षम श्रथा न मिट सकी, आह्मणों को 
पुनः विजय हुई | इसका कारण शायद ऐतिहासिक आवश्यकता थी |! 
जेसे कि पहले कहा कि--यबनों से हिन्दू समाज की रक्षा के लिये यह 
आवश्यक था कि नियमों को और भी कठोर कर दिया जाय, अतः 
वही हुआ, न कुरानवादी अपने विश्वास से हिलता था, न नाना 
पुराण निगमागम बादी ', इसीलिये अकबर की धार्मिक एकता का स्वप्त 
टूटकर बिखर गया था | कबीर, दादू, मलूक, सुन्देरदास ही ऐसे सन्त 
थे जिन्होंने सामान्य भक्ति के आधार पर, सरल जीवन के विश्वास पर 
ब्राह्मणवाद व कुरानवाद से जनता को मुक्ति दिलाने का प्रयन्न किया 
था, छुलसो व सूर ने नहीं । तुलसी व सूर ने भक्ति के द्वारा उदारता 
व सहज सानवीयता का प्रचार तो किया और वे इसमें सफल भी 
हुये परन्तु वे समाज की व्यवस्था को वदलने बालों के कट्टर शत्रु थे । 
यदि इस ओर समाज के रक्षक ढील दिखाते तो एक ओर इस्लाम का 
एक छत्र राज्य होता और दूसरी ओर उन शूद्रों को वराबरी का स्थान 
मिल जाता जो अब ब्राह्मणों को उनकी व्यर्थ की महत्ता के लिये डादनें 
लग गये थे किन्तु वैष्णव भक्तों ,और उसमें मी मुख्य तुलसी ने सनन्‍्तों 
की सममदारी की प्रशंसा के बदले, उनके द्वारा समता का दावा सुन 
कर कलियुग का रोना रोया । विराट के पेरों से उत्पन्न होने वालों को 
प्िर पर केसे चढ़ाया जा सकता था ?_ 


जऑिनिनन अनशन गण नली? 


बोड-धर्म 





आपस्तिक दर्शनों का विकास व प्रसार रक्षात्मक युद्ध का परि- 
णासम सममभा जाता है। ब्राह्मणवाद जो कि अहम्मन्यता, दस्म और 
कुत्सित ग्रवृत्तियों का पोपक बन रहा था, जो विचार शन्य कर्मकाण्ड 
को सब कुछ सममत बेठा था, जो सामाजिक सम्वन्धों में अपने को 
शीर्ष पर पहुँचा चुका था, अपनी ऐतिहासिक प्रगति कर चुका था 
उसके विरुद्ध भेदभाव, कर्मंकाण्ड आदि के विरुद्ध बोद्ध और जेन 
दर्शनों के रूप में प्रतिक्रिया हुई | इनमें बौद्ध दर्शन ने भारतीय चेतना 
को अधिक ग्रभावित किया | बौद्धमत भी अनेक सश्ञदायों में विभाजित 
हो गया । आगे बौद्धों के विनाश का का? ण उनकी विलासिता बनी। 
ब्राह्मणवाद के कठिन शिकंजे में बंधी हुईं जनता, एक बार मुक्त हो कर 
पुनः उसी बन्धन में बंधन को लालायित हो उठी । इस प्रवृत्ति के पीछे 
अन्य कई कारण थे जसे बोद्ध लोगों की अराष्ट्रीयता | ब्राह्मण सद्भीरण 
था पर राष्ट्रीयवाबाद का घोर समर्थक था, वोद्धों पर अन्तराॉप्रीयता- 
बाद का प्रभाव था अतः विदेशी आक्रमणों के समय वोद्ध आक्रमण - 
कारियों से दुरमिसन्धि करने से भी न चूकते थे। यह कारण बाह्य था, 
आन्तरिक कारणों में विहारों की बढ़ती हुई विलासिता थी तथा अन्य 
कारणों में एक प्रमुख कारण ब्राह्मणवादी दशनों का उदय था | शझ्ढूर, 
कुमारिल आदि ने भारत की मेघा पर अखण्ड अधिकार स्थापित कर 
लिया था और चूँकि ऐतिहासिक परिस्थिति अनुकूल थी अतः बौद्ध मत 
का भारत से उच्छेदन हो गया । यहाँ दो प्रकार की प्रतिक्रियाएँ हुई', 
प्रथम यह कि यहाँ बौद्धमत बाममाग, मंत्र-तन्त्र में उत्तकता गया, उनमें 
मत उपासना तो पहले से थी ही, घोरे धीरे हिन्दू धर्म में उसका 
बिलयन हो गया । द्वितीय यह कि देश की चेतना पर इन अबेदिक बौद्ध 
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गे ) + 
आन । 


श्श्‌ 
सतों ने महान प्रभाव डाला तथा स्वयं वोदों की अ्रतिक्रिया में उठने 
वाली विचार-धारा वोद्ध इशन से प्रभावित हुये विना न रही । अतः 


८ वीं शती के वाद के काव्य-साहित्य को ससमले के लिए यह आब॑ं- 
श्यक है कि हस वोद्ध इशनों से परिचित हो जायें ताकि उसकी प्रति- 


क्रिया में नवागत शाहुूर वेदान्त और शाहूर वेद्ान्त की प्रतिक्रिया में 
स्थापित दधांभन्न वष्णुव सन्प्रराया के ससमकते के लिय एक आवश्यक 
प्र्धयूा।स अस्तुत हाँ जाय॑ | 

चौद्ध सम्पदायों के मूल सें गौतम घुद्ध का 'प्रतीत्य समुत्पाद! का 
सिद्धान्त था। अदीत्य समुत्पात' से बुध का तात्पय चह हे कि विश्व 
कार्य-कारण की खड्ञला का पा है | प्रत्येक्त घटना. दूसरी घटना 
का परिणास होती है| इसी प्रतीत्य समुत्पाद से चुद्ध ने निदान को 
समझाया था कि दुःख है और छुःख का सूल कारण अविद्या है । 
अविद्या से संस्कार, विज्ञान आदि उत्पन्न होते हें।निद्वान इस 
प्रकार है-- 

अविद्या--उंस्कार, विज्ञान, नास, रूप, पडायतन, स्पर्श, 

इना, ठृण्णा, डउपादाल, संव, जाति, जरासरण, ठुःख । 
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इस द्ादश निद्ञान से स्पष्ट हें कि दुःख का कारण अविद्धा है। 
प्रतीत्य समुत्पाद की सी छई व्याख्यायें हैँ। एक व्याख्या हस ऊपर 
2सरे की उत्पत्ति । इसी नियम को 
बुद्ध ने प्रतीत्य समुत्पाद का नास दिया है। हर एक “उत्पाद! का कोई 
प्रत्यय है । प्रत्यय से उत्पाद का अथ है. वीतने तने से उत्पादक । यानी एक 
के चीत जाने, नष्ट हो जाने पर दूसरे की उत्पत्ति । चुद्ध का प्रत्यय ऐसा 
हेतु है जो किसी वस्तु या घटना के उत्पन्न होने से पहले क्षण सदा 
लुप होते देखा जाता हे, प्रतीत्य समुत्पाद कार्ये-कारण नियस को अवि- 
च्छित्त नहा, विच्छिन्न अवाह ( 703560फ7श्न॑छ7095 ए0ग्रगाएाफ ) 
मानता है | ( दशंन दिरर्शन, राहुल सांकृत्यायन प्रछ्ठ ४९४ ) 


#83 विसुद्धमग्य १७ अध्याय के आसार अतीत्य 
स्थित होंने पर, समुत्पाद -- किसी अन्य वस्त 
उपाध्याय ने भी यद्दी अथे किया है प्रति+इ गतौ + ल्यप 
बस्तु ब्हवी प्राप्ति द्वॉने पर दूसरी बस्ठु के उत्पत्ति-बौद्ध दर्शन, प्र. 
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असक ने 'योगाचारमभूमिः में प्रत्यीय समुत्पाद की व्याख्या की 

तीत्य--प्रतिगमन करके ( एक चीज को समाप्त करके, दूसरे की 
त्ति, प्रतीत्य समुत्पाद है ) प्रत्यय अर्थात्‌ गतिशील अत्यय--(विनाश) 
थ उत्पत्ति, ग्रतीत्य समुत्पाद है। अथात्‌ ग्रतीत्य समुत्पाद के 
अनुसार 'खः बरतु 'क! के नष्ट ( अतीत्य ) हो जाने के पश्चात्‌ उत्पन्न 
हुई है, पर यह ख' भी एक क्षण स्थित रहने वाली है, इसके नष्ट हो 
जाने के पश्चात्‌ ग! की उत्पत्ति ( समुत्पाद ) होती हैं। इसी प्रकार ग? 
नष्ट हो जाने पर 'घ? की उत्पत्ति होती है । 'खः? की उत्पत्ति बिना 
क! की उत्पत्ति के अक्षम्भव थी, इसी प्रकार 'ग! की उत्पत्ति ख? पर 
घर की उत्पत्ति ग? पर निर्भर हैं । इस प्रकार वस्तुयें परस्पर सापेच्य हैं, 
एक क्षण स्थित रहने बाली हैं, वे ऊपर के क्रम से नष्ट और उत्पन्न 
होती चलती हैं । इस प्रकार एक काय-कारण परम्परा का प्रवाह चलता 

ता है, यही जगत है | यहाँ नित्य कुछ नहीं है, अविनाशी कुछ नहीं 
है, स्वतन्ज व निरपेज्ष कुछ नहीं है, अनादिकाल से यही नाश-उत्पत्ति 
का प्रवाह चलता आ रहा है | जगत में कोइ स्थिर तत्व नहों हैं, आत्मा 
भी नहीं | इध्त प्रतीत्य समुत्पाद के सिद्धान्त से हम हिन्दुओं के शाश्वत- 
वाद तथा चार्बाकों के उच्डेदवाद ( बस्खु के न2 हो जाने के वाद छुछ 
भी अवशिष्ट न रहना ) दोनों से वच सकते हैं क्योंकि इसमें किसी 
शाख्वत, स्थिर वस्तु के बिना ही इस अस्थिर, विनाशी संसार की 
उत्पत्ति समझाई जा सकतो है | ओर साथ ही चावोकों के समान यह 
भी नहों माना जाता कि मरने के वाद पुनर्जन्म नहीं होता, सब 
चस्तुयें यहीं न४्ट हो जादी है | इस प्रकार यह मध्यम मार्ग है। आत्मा या 
ब्रह्म की अस्त्रीकृति होने पर भो पुनजन्म रूप में जीवन-सन्तति का 
प्रवाह चलता है, इसीलिए यह सध्यस मांग है । 


प्रतीत्य समुत्पाद की इस व्याख्या से स्पष्ट है कि गौतम बुद्ध 
आत्मबाद के विरुद्ध थे। अतः उन्हें नरात्म्य-वादी कहा जाता है। 
सामान्य विश्वास यह था कि हमें जो अनुभव होते हैं, विचार और 
किक ० 3 ऑड आ < जज कप 
भाव ज्ञो भी हमारे मन में उत्पन्न होते हैं वे स्वयमेव यों ही अव्यवस्थित 
रूप से उत्पन्न होकर नष्ट नहीं होते रहते, बरन्‌ वे एक शाश्रत तत्व 
र्था से सम्बन्धित रहते हैं | स्मृति, अनुभूति, वि 
अर्थात्‌ आत्मा से सम्बन्धित रहते है | स्मृति, अनुभूति, विचार, आदि 
का द्ट्ा आत्मा ही है, अन्यथा हमारे अनुभवों में व्यवस्था न रहें | 
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हम गत अनुभवों को स्मरण ही नहीं कर सकते यदि हम “आत्मा? को 
नहीं मानते | अतः अनुभवों की परिवर्तनशीलता या जणिंकता व 
विविधता को समभने के लिये किसी एक स्थायी साक्षी सत्ता को 
सानना अति आवश्यक है | यह आत्मवादियों का पक्त था। ब॒द्ध ने 
अतीत्य समुत्पाद! के सहारे इस सिद्धान्त का खण्डन कर दिया | उनके 
अनुसार हसारे अन्तःकरण में क्षणिक भावनायें तथा विचारधारायें 
प्रोदभूत होती अवश्य -हैं परन्तु वे हो सब्र कुछ हैं, उनके अतिरिक्त 

आत्सा?! नामक कोइ सत्ता मान्य नहां हो सकती, ।इस प्रकार घुद्ध 
चेनना [007४००घ७४४६४] को तो मानते हैं परन्तु किसी स्थायी 

तन-सत्ता में विश्वास नहीं करते, उनकी दृष्टि से जिसे आत्मा कहा 
जाता है वह केवल शरोर, भावनाओं तथा बिच्चारों का संघात मात्र 
है | श्री पती राइस डेविड्स भी यही कहती हैं ।&४ इस संघात को नाम 
रूप भी कहा गया हैं। नाम का अर्थ है शारीरिक अवयवब और रूप का 
अर्थ है आन्तरिक अवयवब, ( वेदना, संस्कार आदि ) इस संधात का 
दूसरा रूप पम्च स्कन्‍्धों के वर्णन में सुरक्षित है। पश्च स्कन्घ! को ही 
बोद्द धर्म में अ त्म/! माना गया है। इनमें रूप-देदना, विज्ञान, संस्कार 
और संज्ञा ये पाँच तत्व रहते हैं, इनसे अतिरिक्त आत्मा? कुछ नहीं | 
इनमें रूप से शारीरिक तथा अन्य चार,से मनोवेज्ञानिक अवयब ग्रृहीत 
किये गये हे इनमें विज्ञान को 8९ 000800 ए0-7688 वेदना को #७8- 
78 संज्ञा को 2९708 9०४०० तथा संस्कार को शल्य तांडए08ा#07 
कह सकते हैं। इन पाँचों का [रूप + विज्ञान + बेदना + संज्ञा + संस्कार] 
संयरात ही आत्मा है इसके अतिरिक्त अन्य कोई यहाँ स्थायी तत्व-नहीं 
है। आत्मा में विश्वास करने वालों को बुद्ध ने अंध-विश्वासी कहा | आगे 
'मिलिद प्रश्न से यह नेरात्म्य-बाद स्पष्ट हो जाता है । नागसेन नामक 
वोद्ध साधु से मिनेश्डर नामक ग्रीक राजा ने आत्मा? के विपय में 
पूछा था | राजा एक रथ पर चढ़कर आया था, अतः साधु ने बही 
उदाहरण लिया | उसने कहा कि जिसे तुम रथ कहते हो वह न चक्र है, 
न जुआ, न छत्र, न अश्व, न अन्य कोई अवयब । रथ तो चक्र, छतरी, 
आदि अवयवों के संघात (888/०8५06) का नाम हैं । जेसे घुरी, चक्र, 


हिंह. वर मां शां6ज़ ह0 “[वड्ठ ९2० गरणावांगढ़ & 7+0ए83 ' 
26 छा9807800 ? 
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छतरी, जुआ आदि के अतिरिक्त रथ” नामक वस्तु का अस्तित्व नहीं 
उसप्ती प्रकार मनुष्य में रूप, वेदना, विज्ञान, संज्ञा और संस्कार के 
अतिरिक्त किसी आत्मा? का अस्तित्व नहीं है। आत्मा इन्हीं तत्वों 
का प्रतीक मात्र है | | 
( ॥08 ए0०एव (8९७7 ३8 गए 8 808] 00 6 9880॥8* 
९४४8 06 6877४ एएजण08] 8790 [08ए009] 82078. 3४83 
पतन्न स्कन्धों का यह संघात बुद्ध के अछुसार क्षणिक हैं, स्थायी 
नहीं, इसलिये आत्मा (पश्चस्कन्ध) तथा स्थूल संसार क्षण-क्षण के वाद 
होनेवाले परिवतेन के प्रवाह में पड़े हुय है। इसे दाशनिक भापा में 
संतान” (05) कहा गया है | प्रत्येक वस्तु 'संतानः होने की स्थिति 
क्योंकि वह क्षण-क्षण पर परिवर्तित होकर नये रूप धारण करती 
जा रही है| इसके लिये दीपशिखा' की उपसा दी जाती है | जेसे दीप 
की जलती हुई ज्योत्ति का एक प्रवाह चलता हे, प्रथम ज्योति दूसरी को 
उत्पन्न कर एक क्षण में ही नष्ट हो जाती है, दूसरी तीसरी को उत्पन्न 
कर नष्ट हो जाती दे | इसी प्रकार ज्योति-प्रवाह चलता रहता हैँ । इसी 
को हम दीपक का जलना कहते है | दस्तुतः यह प्रवाह अखण्ड नहीं 
है, विच्छिन्न प्रवाह है क्‍योंकि प्रत्यक क्षण की ज्योति अलग-अलग है 
आर वह क्षण स्थायी है परन्तु उनका अलग होना भासित नहीं होता 
क्योंकि वे एक प्रवाह की स्थिति में हैं। इसी प्रकार हमारे विज्ञान, बेंद्ना, 
संस्कार सभी तत्व क्षण स्थायी होने पर भी प्रवाह में है । एक संस्कार 
उत्पन्न होता है, वह दूसरे को उत्पन्न कर स्त्रय॑ं नष्ट हो जाता है। इसी 
प्रकार परम्परा चल रही है, कोई स्थिर तत्व यहाँ नहीं है | इसी प्रकार 
संसार में वस्तुयं बनती और घिनष्ट होती रहती हैं, उनके निर्माण ब 
विनाश के लिय उनसे वाहर किसी बाहरी शक्ति ( आत्मा या पर- 
मात्मा ) की खोज व्यर्थ है । संसार कारणु-फार्य परम्परा का प्रवाह 
मात्र है, इस प्रकार बिना आत्मा परमात्मा को साने हुये बुद्ध में 
जगत को समकाया था ! बुद्ध निश्चित रूप से महान प्रतिभाशाली _ 
व्यक्ति था। उन्होंन प्रतीत्य-समुत्पाद! को इसीलिये धर्म कहा, क्योंकि 
इससे बिना आत्मा-परमात्मा को साने हुये ही जगत को। खमकेा गे 5जक तर 
सकता है कि जैसे दीपक को प्रत्येक, उफे तित्ताए स्थाओीः हो कमी दूसरी! ] 


. & 09 ग्रे पीके एक 58 छगि स्का गधे! 
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ज्योति की उत्पत्ति का कारण है उसी प्रकार ग्रत्येक उत्पत्ति का कारश 
अवश्य है, यही कारण-काय म्ञ खला (बोथी) जगत की सच्ची व्याख्या 

! जगत क्षण स्थायी वस्तुओं का अनवरत प्रवाह है | स्पष्ट है कि यह 
मध्यम मार्ग है इसमें न चावौकों की तरह कोरा अनात्मआद है क्योंकि 
बुद्ध संघात' को मानते हैं, कम व आवागमन को मानते हैं न इसमें 
आत्मवाद” की स्वीकृति हे क्‍योंकि कुछ जगत में क्षण भर से अधिक 
स्थिर रहने वाली सत्ता को नहीं मानते । “फ्रां3 ॥607ए 0 
08986९)९88 70 ए९7९76 0 ७] कफ 88 एछ)) 70 परा060 8 
6878॥870ए क्‍8 00ए9008ए # 0077970/775९ 08:/ए७67 ४6 ए० 
079087608 ए]8ए8 0प्राप ७75 &6 ॥86 #70--078 ४०९४॥६४४77४ 
70 90798 छत क6 0067 मं गणानेशं॥2?7 (09 78 ०६ 
एऋ्089 7%॥०४०७७७) इसीलिये आगे कहा गया कि सत्य को न है? 
(४ 9) कह सकते हैं न “नहीं है?” ((६ 48 70७) कह सकते हैं, सत्य तो 
केवल “हो रहा है” (8#%7०॥४४०४) है | इससे रपष्ट है कि ब॒द्ध ने सत्ता 
से इन्कार नहीं किया है केवल वे उसे एक गत्यात्मक व्याख्या देते हैं । 
गति या प्रवाह ही सत्य है शाश्वतता या अभाव नहीं | (]#6/9 [8 
86007 0प॥ 708 82०08 हेरेक्लिटस तथा आधुनिक समय में 
बगेसाँ ने भी गति! को ही सत्य माना है। 


गति के या प्रवाह के इस निय्रम के अनुसार कोई वस्तु तब तक 
उत्पन्न नहीं हो सकती जब तक कुछ निश्चित शर्तें पूरी नहीं हो जातीं 
यथा दीपक की ड्योतियाँ । एक बार दीपक की ज्योति की उत्पत्ति हो 
जाने पर फिर प्रवाह चल पड़ता है और तभी तक चल्वा रहता है जब 
तक उस तरह की शर्ते पूरी होती रहती हैं यथा प्रथम ज्योति उत्पत्ति 
तब तक नहीं हो सकती जब तक बत्ती, तेल, दीपक आदि न हो परन्तु 
एक वार ज्योति की उत्पत्ति हो जाने पर फिर तब तक प्रवाह चलता है 
जब तक ज्योति के लिये आवश्यक तत्वों में से कुछ का अभाव न हों 
जाये इसलिये कहाकि जगत कारण-कार्य की शद्डला का नाम है । 
अतः यह नियम शाश्वत है तथापि इसका लागू होना (0.७7७#07) 
कुछ शर्तो। (007०: ४०४४) पर निभेर है इसीलिये इसे अतीत्य समुत्प।द” 
[क्‍06096700676 ०0रंहां789#07_] कहते हैं ( (7१७६ 0०878 76367, 
$038 06007768, ह077 6 80878 ०4 ४80, 0078 &7868 ) 


वौद्ध-धर्म #७ 
इसके अनुसार जो वस्तु विद्यमान दिखाई पड़ रही है वह किसी अन्य 
चस्तु की विद्यमानता के कारण है । हमने क, ख, थे के उदाहस्सख 

देकर पीछे इसको मली भाँति स्पष्ट कर दिया है कि ख! की उत्पत्ति 

“का के बिना तथा ग! की उत्पत्ति 'खः के बिना नहीं हो सकती 
अतः क, ख, ग। घ आदि उत्पत्ति प्राप्त वस्ठुय परस्पर सापंच्य हैं, 
स्वभाववाद' ओर प्रदीत्य समुत्पाद में यही अन्तर है कि स्वभाववाद! 
में तो काय” कारण के भीतर विद्यमान रहता है परन्तु प्रतीत्य समुत्पाद 
में 'कार्य” के लिये अनेक आन्तरिक तथा वाह्य कारणों (0004 ०78) 
की आवश्यकता रहती है | स्वभाववाद के अठुघार जो होना है बह 
अवश्य होगा चाहे हम चाहें या न चाहें, प्रयल्च करे या न कर, किन्तु 
प्रतीत्य समुत्पाद में हम जिस प्रकार की दशायें (0०008ं0758) उप- 
स्थित कर देंगे, उसी प्रकार की उत्पत्ति का प्रवाह चल पड़ेगा। अतः 
बुद्ध के सिद्धान्त में मनुष्य के प्रय्न--क्र्मे का महत्व स्पष्टठः बहुत 
अधिक है । 

बुद्ध के अनुसार पूरे जन्मों के कृत कर्मों के कारण इस जीवन 
का जो अवाह चल रहा है उसे हम अपने प्रयह्नों द्वारा विच्छिन्न कर 
सकते हैं जेसे दीपक में से बत्ती या तेल को हटा लेने से ज्योति की 
उत्पत्ति रुक जाती है उसी प्रकार इस जन्‍म के संस्कारों का नाश सी 
बुद्ध के बताये हुये प्रयक्नों से हो सकता है ओर निवरोण की प्राप्ति संभव 
है और जीवन का ध्येय भी यही है कि दुःखपूरों संसार से छुटकारा 
मिले) पिद्धाथ को इसी पिद्धान्त का ज्ञान होने से बुद्धत्व ग्राप्त 
हुआ था कि दुःखों का कारण खोज कर उसका नाश कर देने से 
दुःखों का प्रवाह विच्छिन्न हो सकता है | चूँकि कोई काये! बिना 
निश्चित कारणों के उत्पन्न नहीं हो सकता ( प्रतीत्य समुत्पाद ) अतः 
कारणों? की खोज करना ज्ञानी का काम है। अतः चार आये सत्यों 
की खोज की गई--दुःख है ( काय ) दुःखों का कारण है ( कारण ) 
दुःख का निरोध हो सकता है, दुःख के निरोध का भी मार्ग है। 
मनुष्य के दुःखों को दूर करने का यह सिद्धान्त पीछे सावेमौमिक 
सान लिया गया और इसी के आधार पर जगत की व्याख्या की जाने 
लगी । और उसे नाम दिया गया 'श्रतीत्य समुत्याद' अर्थात्त्‌ जो वस्तु 
हम जंसी देखते हैं, उसके बसी होने के कुछ कारण हैं, 'क 'क्ः क्यों 
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है 'ख' क्‍यों नहीं है, इसके कारण हैं | 'क' इसलिए 'कः है क्योंकि कुछ 
विशिष्ट दशायें उसके पीछे हैं जिनके कारण हमें 'क' दिखाई पड़ रहा 
है ।इस प्रकार वस्तुएँ परस्पर सापेच्च्य हैं। यह सिद्धान्त अतीत्य समुत्पाद' 
के नाम से चल पड़ा | 

बुद्ध च्णिकवादी? थे । वे वस्तु का अस्तित्व केवल एक क्षण भर 
ही मानते थे | आगे चल कर वस्तु की सत्ता में ही अविश्वास किया 


जाने लगा और बस्तु सत्ता के विषय में नये-नये सिद्धान्त विक- 
'सित हुए। 


संक्षेप में प्रारम्भिक बौद्धनमत का सिद्धान्त पक्ष यही है। इन 
सिद्धान्तों की आगे कठु आलोचनाएँ हुई! यथा-यह्‌ कहा गया कि जब 
प्रत्येक क्षण में बत्तु बदल जाती है वह द्वितीय क्षण में वही नहीं रहती 
जो प्रथम क्षण में थी तो हम घट, पट आदि को पहचान केसे लेते है 
हम बराबर देखते हैं कि घएटे मर लगातार देखते रहने पर भी मखमल 
का कपड़ा बही रहता है ओर मिट्टी का घड़ा उसी मिट्टी का रहता है 
तब हम कैसे कह सकते हैं कि क्षणिकवाद युक्ति युक्त है| बौद्ध सिद्धांत 
के अनुसार उत्तर होगा कि ग्रथम क्षण व द्वितीय क्षण में,वस्तु का रूप 
मिलता-जुलवा अवश्य होता है पर उसका रूप एक नहीं रहता, हम 
भूल से उसे एक ही मान लेते हैं | प्रथम क्षण के घट व द्वितीय क्षण के 
घट में अन्तर अवश्य है | दोनों घटों में कुछ समानता होने के कारण 
हम उस अन्तर को न॒ पहचान कर उन्हें एक ही मान लेते हैं इस 
प्रकार हमारा अत्यक्ष अ्रमपूर्ण है। क्‍योंकि समानता को हम एकता 
मान लेते हैं | 770 फ्रांणहुह मा ह6 ॥छ०0 खात्या0ता8 ता 0पा 
200206098 80/8 079 शंएग।87 शा #786 ए8 ग्रगां॥8 78 #967 
60 98 #76 88776, | 0007 छ07/98, ७] ॥80080707 ॥|8 
970760प8 शं708 उंकग्रो#पंए उठ क्यां४्धाकशा वी 4 60 
'त07#श0ए-, ( 0फ 68 ० पशवी8ए४ ?08077ए ) 


एक ओर प्रश्न किया जाता है कि यदि पश्न स्कन्ध जिसे बौद्ध 
आत्मा मानते हैं, क्षण भर के पश्चात्‌ परिवर्तन को म्राप्त हो जाती हैं 
तो पूर्व अनुभवों का स्मरण केसे होता है? क्षशिकवादी कहेगा कि 
अनुभव उत्पन्न या नष्ट होते रहते हैं, अत्येक अछुभव आग 


बोद्ध-र्म ५६ 
के अनुभत्र पर अपना प्रभाव छोड़ जाता है अतः लुत हो जाने पर भी 
अनुकूल दरायें उत्पन्न होने पर अठुभव विशेष की स्घृति हो [आती है 
चूँ कि अजुभवरों का भी प्रवाह चलता है ।! अतः आज के हंछुभव- पर 
अनेक अनुभवों के संस्कार रह जाते हैं जो अनुकूल दशा पाकर जग 
जाते हैं । कोई अनुभव निरपेक्ष नहीं हो सकता । अतः सापेक्षता का 
सिद्धान्त यहाँ भी लागू हो जाता है और सापेक्ष्यता ही स्वृति का कारण 
है | अतः मतुष्य प्रति क्षण वदल जाता है परन्तु वह पूर्णतया भिन्न भी 
नहीं हो जाता । ( [09 8९ 8 76 0०प्ोए & 00॥[९लांए8, फपफ 
880 & 7820व]000ए3 679!) अतः जो जैपा करता हे उसे उसके 
भोगने के लिये प्रस्तुत रहना पड़ता है । यद्दि प्रत्येक क्षण के वाद मनुष्य 
पूर्णतया निरपेद् हो ज्ञाता तो उस पर पापों का प्रभाव ही न पड़ता 
ओर निर्वाण की कोई आवश्यकता ही न रह जाती, इसीलिये बोधि' 
सत्व को अनेक योनियों में घूमना पड़ा था | 
प्रारम्भिक वौद्ध सत के विद्धान्तों का विश्लेवण करने के वाद 
हम पीछे के वोद्ध सम्प्ररायों पर विचार करेंगे। बुद्ग के उपदेशों का 
तात्पय क्‍या है इसे लेकर हीनयान या सहायान दो सम्प्रदायों का 
जन्म हुआ । हीनयान तो गौतम बुद्ध की परम्परा का पालन करता रहा 
परन्तु महायानियों ने वौद्ध सिद्धान्तों को नवीन दिशायें दीं। बस्तुतः 
बुद्ध विवादास्पद विषयों पर बहस न करते थे । हम 'साहित्य व दर्शन? 
नामक निवन्ध में उन प्रश्नों की सूची दे चुके है जिन को पूछने पर बुद्ध 
मौन रह जाते थे | उनके मौन? का तात्पय तो यही था कि मनुष्य को 
विवाद में न पड़कर अस्टांगिक सागे से जीवन को सुधारना चाहिये 
परन्तु पीछे महायानी दाशनिकों ने उनके मौन के विभिन्न अर्थ लगाये। 
च्णिकवाद व ग्रतीत्य समुत्पाद की व्याख्याओं में भी खींचतान प्रारम्भ 
हुई । बुद्ध कहा करते थे कि मुझे बड़े वड़े अलौकिक अजुभव होते हैं 
इससे मौन! का अर्थ अवर्ंनीय स्थिति! लगाया गया और इससे 
सत्ता का स्वरूप भी अनिवेचनीय माना जाने लगा । बुद्ध ने वस्तु सत्ता 
को कम से कम क्षण स्थायी अवश्य माना था परन्तु विज्ञानवोद ने 
वस्तु सत्ता के अस्तित्व से ही इन्कार कर दिया ओर केवल विज्ञान! 
को ही सत्य साना । शून्य बादियों ने उसे भी नहीं साना, वस्तु का 
स्वरूप निधोरित ही नहीं हो सकता अतः सव शून्य है यह कहा गया | 
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सौत्रांतिकों व वेभाषिकों ने वस्तु सत्ता को किसी न किसी रूप में 
अवश्य माना | इस प्रकार बौद्ध मत के महांयांनी पंथ में चार सम्प्रदाय 
प्रसिद्ध हुये, यद्यपि वे गणना सें १८ है--- ह 

(९) शून्यवाद (२) विज्ञानबाद (३) सौन्रांतिक (४) वेभाषिक 
पहले हम शून्प्रबाद की चर्चा करते हैं | इसे माध्यमिक मत भी कहते हैं 
इसके ग्रवर्तक थे नागाजु न । चूँकि यह मध्यम मांगे का अल्लयायी 
अतः इसे माध्यमिक मत? भी कहते हैं । 

शुन्यवाद--नागाजु न के शून्यवाद का प्रतिपादन 'साध्यमिक- 

शास्त्र! में हुआ है। नामाजुन के अनुसार भावासत्क पदाथों की 
व्याख्या नहीं की जा सकती अतः सारे भावात्मक पदाथ शून्य हैं । 
प्रथम कारिका की व्याख्या से ही नागाजुन का दृष्टिकीण स्पष्ट 
हो जाता है। 


ना स्त्रतों नापि परतो, न द्वाभ्यां नाप्यहेतुतः । 

उत्पन्ना जातु विद्यन्ते, भावा: क्वचन केचन्‌। 
चन्द्रकीर्ति ने इसकी व्याख्या इस अकार की है--भावात्मक 
पदार्थ न अपने से उत्पन्न होते हैं न अन्य किसी पदार्थ से; न अपने 
ओर अपने से भिद्ध पदा्थे से | अथात््‌ यदि कहो कि भावपदार्थ अपने 
से उत्पन्न होते हैं तो यह उपयुक्त नहीं, क्योकि ऐसी' दशा में उनकी 
उत्पत्ति व्यथ है । इस प्रफार कोई भी नया पद्ाथ उत्पन्न नहीं हो सकता, 
अतिव्याप्ति दोष आ जायगा । ज़ो पदार्थ विद्यमान हैं उनकी उत्पत्ति 
का अथे ही कया हो सकता है ? यदि यह कहो कि अपने से भिन्न 
भावपदाों से दूसरे पदार्थ उत्पन्न होते हैं तो भी यह अयुक्त होगा, 
क्योंकि तब किसी भो वस्तु से कोई भी वस्तु ठत्पन्न हो झाकनी है। यदि 
कहो भावात्मक पदार्थ अपने से और अपने से भिन्न दोनों से उत्पन्न 
होते हैं तो यह सी ठीक नहीं, क्‍योंकि इसमें पहले दोनों पक्षों की तरह 
दोप है | यदि कहो बिना कारण ही पदार्थ उत्पन्न होते हैं तो यह भी 

असद्भत है, क्योंकि कारण के तिना कार्य उत्पन्न नहीं हो सकते ।?? 

इस प्रकार नागाजुन भावात्मक पदार्थों की उत्पत्ति नहीं 
मानता । वह गति, गन्ता, गमन क्रिया, स्थिति, कारण, कार्य, उत्पत्ति, 
त्पाद्य किसी को नहीं मानता; प्रामाय्यवाद उसकी दृष्टि में भ्रम है । 
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किसी भी वरहु की हम व्याख्या नहीं कर सकते क्योंकि उसे व्याख्या 
में विरोध उत्पन्न हो जाते हैं, अतः वस्तु का कोई स्वरूप निधारित 


क 


नहीं हो सकता, वस्तु में कोई स्थिर धर्म नहीं हैं, इसी प्रकार दुःख 
वन्धन, सोक्ष, तथागत, निवाश, पद्चस्कन्ध आदि की भी व्याख्या नहीं 
हो सकती । हम उन्हें केवल एक सास दे सकते हें--'शन्यः अन्य कुछ 
भी नहीं ऋह सकते | किन्तु नागाजु न अपने झान्‍्यः को प्रतीत्य समु- 
त्यादः के सिद्धान्त के विरुद्ध नहीं जाने देना चाहते थे, अतः उन्होंने 
शन्यता के सिद्धान्त की व्याख्या का आधार प्रितीत्व समुत्पाद! को ही 


चनाया | कहा गयां--- 


9 


72 


या प्रतीत्व समुत्पादा शून्यर्ता तां अचच्महेईड 
अथात्‌ “जो कारणों या हेतुओं से उत्पन्न हुआ है डसे हमस 
शब्यता कहते है” विश्व में कोई पदार्थ ऐसा नहीं जो कारणों पर निर्भर 
न हो और जो कारणों पर निर्भर हैं बह स्व॒तन्त्र नहीं है, और जो स्वतन्त्र 
नहीं हैं बह परतन्त्र हे और जो परतवन्त्र हें, चह शन्य हें। इस प्रकार 
विश्व के किसी पद्ाथ का लक्षण नहीं किया जा सकता। इसलिये थे 
स्वस्साव शृत्प्र हैं | डा० शबोत्स्क्री ने भी शन्यता का इञअर्थ अनित्यता 
किया है| जब पद्वार्थ सत्‌ नहीं हैं तव क्या वे असत्‌ हैं, उत्तर होगा 
नहीं, वस्तुयें गगन पुष्प के समान असत्‌ भी नहीं हैं, अथात्‌ मावा- 
व्मक्त पदाथों को न सत््‌ कहा जा सकता है न असत्‌। शंकर ने भी 
कहा था कि वस्तुय सन्‌ नहीं हैँ, क्योंकि उनकी सत्ता भूत, भविष्य 
: बतसान में अवाधित नहीं है । न वे पूर्णतया असत्‌ ही हैं, यथा शश- 
श्रंग । अतः वे अनिवंचनीय है। इस प्रकार शुन्य॒वार' 'मायावाद! बहुद 
दूर नहीं हे | आगे हिन्दी काव्य सें एक ओर सिद्धों व सनन्‍्तों ने प्रको- 
रानतर से 'सुन्न' की पुकार लगाई तथा दूसरी ओर कवीर आदि सन्तों 
तथा तुलसी जंसे भक्तों ने भी संसार को माया? कहा, यों साया? के 
अथ वदलते रहते हैं जेसा कि आगे चलकर हम देखेंगे | 'झन्पः को आगे 
चत कर सिद्धों के यहां एक सत्ता के रूप सें स्वीकार कर लिया गया! 
संसार के पीछे कोइ अत्ञेय शक्ति है, यह सान लिया गया। स्वयं 
नागाजु न के शून्यवाद में बुद्ध की समाधिगत अवस्था को, उनकी 
& डा० देवराज--'मारतीय दशन शाद्ष का इतिहास प्रष्ट १६४४ 
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अलौकिक अजुभूति को जब शुन्य कहा जाता है. तब एक प्रकार के 
अज्ञेयवाद की पुष्टि हो जाती है 
शून्यमिति न वक्तव्यमशुन्यसिति ना भवेतत । 
उभय॑ नोभयश्ब ति, अज्नप्त्यया नु कथ्यते | 
अर्थात्‌ उसे न शुन्य कहना चाहिये न अशून्प्र, न दोनों, न 
दोनों से भिन्न | लोगों के समझाने के लिये ही कुछ कहना पड़ता है | 
( देखिये भारतीय दशेन का इतिहास --डा० देवराज) 
सध्यकालीन हिन्दी काव्य में इस अज्ञेयवाद का वणन वहुत 
मिलता है, जिसे हम यथा स्थान देखेंगे । हाँ तो यह शून्य” सत्ता का 
अमाव नहीं घतलाता अपितु सत्ता का एक विशेष रूप बतलाता हे 
जिसे हम न सत्‌ कह सकते हैं न असत्‌, न निरपेद्ध, न अतात्विक, केबल 
शून्य! कह सकते हैं । तो 'शून्य! का सहज ग्रचलित अथ न लेकर हमें 
इसका विशेष अर्थ स्मरण रखना चाहिए। शूल्यः का अर्थ आस्तिक 
दाशनिकों ने साध्यमिक के खण्डन के लिए “सत्ता का अभाव” लिया 
है, परन्पु शून्य का अर्थ अभाव नहीं है जेध्ा कि ऊपर की व्याख्या से 
स्पष्ट है। प्रत्येक सम्प्रदाय ने बुद्ध के प्रतीत्य समुत्पाद! की व्याख्या के 
अनुकूल ही अपने को सिद्ध करना चाहा अतः शून्यवाद सब क्षणिक- 
बाद का ही ग्रष्ठ पोपक है । 
हमने अभी कहा कि आस्विक दशेन शून्य का अथे सत्ता का 
अभाव! लेते है | वेदान्त सूत्रों में भी शून्य! का यही अर्थ लिया गया 
है। *7फ१७ कंतव एकक09 ० छेकपवेता8॥ त0०वंघ७, 08५ 
8ए87/ए' 078 78 ७पग्रए/ए (46, ४080 ४०-0]7४९४ 70०ए४घ४ठ 
85 (8४६8 ) 78 507॥78046086 फए थी! 70808 06 एश।॥ राठज- 
8986, 80१ (॥078[076 780ए०68 70 89609] ॥8/प्र/७॥07, 
807 हिं3 89 90787 ज़07व, ज्री3038 6डां्राश्ा 58 8 8प्च.8॥ "९१ 
0 & ४8 77325 0| [ता0ज़)8१8०९, 0५४ 704 98 06784 ४ 
अथात्‌ बौद्ध सिद्धान्तों को तीसरा प्रकार (सौमान्तिक व वेभापिक, 
प्रथम व छवितीय) यह है क्रि प्रत्येक वस्तु का अभाव है | वस्तु की सत्ता 
अपन ओम पक, 


4 वेदान्त सूत्र २, अध्याय २, पद ३२, सूत्र पर शंकर की टीका 
७७0726 +%्रा०४४+-ह्वारा अनूदित | 


के 
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ही नही हैं, किन्तु शुद्ध ज्ञान से इस सिद्धान्त में विरोध आता है, अतः 
विशेष खण्डन की आवश्यकता नहीं है, क्योंकि इस प्रत्यक्ष जगत का 
अस्तित्व ज्ञान तो ज्ञान के सभी साधनों से रप्ट रूप से हो ही रहा है फिर 
जगत के वाह्म पदार्थों की सत्ता से इन्कार केसे किया जा सकता है । 
किन्तु यहाँ 'शह्लरः ने शून्यवादी को अभ्राववादी मानकर खण्डन कर 
दिया है, यह ठोक है, किन्तु शून्यवादी वर ,तः सत्य के दो रूप स्वीकार 
करता हे--(१) साँबतिक सत्य । (२) पारमार्थिक सत्य | बुद्ध ने सत्य 
के दोनों रूपों को ही प्रस्तुत किया था, उनकी शिक्षाओं में कहीं उयाव- 
हारिकता (साँवृतिक सत्य) है कहीं पारमार्थिकता । सँबृत्ति का अर्थ- है 
अविद्या जो “वस्तु? को अवस्तु के रूप में हमारे सम्मुख प्रस्तुत करती' 
है। अर्थात्‌ संबृत्ति का स्वरूप आवरण करने वाला है, अविद्या, मोंह व 
विपये सब इसी के पर्याय हैं । पाण्डु रोग हो जाने पर सारी बस्तुयें 
पीली दिखाई पड़ती हैं | यहाँ वस्तुओं का अपना वास्तविक रूप छिप 
गया और वे अन्य रूप में दिखाई पड़ने लगीं यही संबृत्ति सत्य है। 
जगत्‌ में जो वस्तुययें हमें दिखाई पड़ रही हैं बे भी ऐसी ही हैं । वस्तु का 
स्वरूप वही नहीं है जो हमें दिखाई पड़ रहा है, क्योंकि यदि वस्तु का 
० ९ है ॥+. रु 

वास्तविक रूप ही हमें दिखाई पड़ रहा है तो तत्वज्ञान की कोई आवब- 
श्यकता नहीं थी । अतः संदति सत्य की दृष्टि से (व्यवहारिक सत्य की 
दृष्टि से, वस्तु-ज्ञान ठीक है परन्तु तात्विक दृष्टि से हम विश्व की किसी. 
भावात्मक सत्ता का लक्षण नहीं बता सकते, चूँ कि पारमार्थिक दृष्टि से 
वस्तुयें स्व-भाव-शून्य, अपने लक्षण के अभाव वालो हैं अतः हम उन्हें 
'शुन्यः कह सकते हैं, क्योंकि वस्तुओं का यथार्थ स्तररूंप चार को्टियों - 
में रखा जाता है--[१] वस्तु सत्य है, [२] वस्तु असत्य है। [३] बस्तु 
न सत्य है, न असत्य है, [४] वस्तु सत्य भी है और असत्य भी है.। 
चूं कि इन चारों कोटियों में हम किसी भी वस्तु को नहीं रख सकते 
अतः “वस्तु! को हमें शून्य” कहना पड़ता है। इस व्याख्या से स्पष्ट है 
कि नागाजु न का अर्थ शून्य” से अनिबेचनीयता ही है, वस्तु का 
अभाव नहीं। जगत की सत्ता व्यवहारिक अवश्य है पर पारमार्थिक 
दृष्टि से उसे विशेष अर्थ सें शून्य” कहना पड़ता है । अब प्रश्न यह है कि 
जब वस्तु अवर्णुनीय या शून्य है तो जगत्‌ में सतत्‌ उत्पत्ति प्रवाह कैसे 
चलता हैं ! इसके लिये नागांजु न ने शून्य को ग्रतीत्य समुत्पाद से जोड़ा | 


६४ हिन्दी साहित्य की दाशनिक पष्ठभूमि 


शुन्‍्यता का अथ है वस्तुओं का परस्पर एक दूसरे पर निर्भर होना | 
“बस्तुओं का ऐसा-कोई धर्म नहीं है जिसकी उत्पत्ति किसी और पर 
निर्भर न हो । अर्थात्‌ परतन्त्र होने के कारण जितने धम्म हैं वे शून्य है । 
अतः शून्यता का अथे वस्तुओं का परावलम्बन, उन्तकी निरन्तर परिवतेन 
शीलता तथा उनकी अवर्णनीयता” 68 अतः ऊपर शंकर की आलो- 
चना केवल “अभाववाद” की है जो कि शून्यवाद का पर्याय प्रायः 
मान लिया जाता है अन्यथा शंकर अपनी शाश्वत आत्मा की औप- 
निषद्‌ आधार पर सिद्धि करने के अतिरिक्त, जगत की व्यावहारिक व 
पारसार्थिक सत्तायें बेसे ही मानते हैं जेसे कि संश्रत्ति? को मानने वाले 
नागाजु न | साथ ही 'शंकरः के आत्म स्वरूप” की अवश्ुनीयता पर 
भी शून्यवाद का प्रभाव है । यही नहों, जहाँ ब्रह्म का स्वरूप वर्णन होता 
है वहाँ की पद्धति पर भी शून्यबादियों का पर्याप्त प्रभाव है। महायानी 
बौद्ध दशनों में शुन्यवाद सर्वश्रेष्ठ दर्शन माना जाता है | विज्ञानवाद 
का महत्व भी कम नहीं है, आगे शंकर वेदान्त के निर्माण में इन 
दर्शनों ने बड़ी सहायता की | 


ऊपर के विवेचन से स्पष्ट है कि शून्य! के विभिन्न अर्थ हैं। 
बस्तु” का लक्षण हम कुछ न कर सके तब उसे शून्य कहें, यह 
ओर बात है, और वस्तु की सत्ता ही न मानें यह और बात है । 
शन्यता से अनित्यता! का भी अर्थ लिया गया और सत्ता के 
अभाव का भी, गौतम बुद्ध अनित्यता वादी थे, अभाववादी नहीं । 
शून्यवाद में यह अभावबाद सान लिया गया और ना गाजु न की 
कारिकाओं से वह पुष्ट भी हो जाता है | स्त्रयं राहुल जी ने यह बात 
स्वीकार की' है--.“नागाजु न ने क्षशिकवाद और प्रपीत्य समुत्पाद के 
आधार पर अपने सापेक्ष्यबाद या शून्यबाद का “विकास किया |? 


यह हम बतला चुके हैं विच्छिन्न प्रवाह रूप में बस्तुओं के 
निरन्तर विनाश और उत्पत्ति होने से प्रत्येक वस्तु की स्थिति को 
सापेक्य तौर पर ही कह सकते है | सर्दी की सत्ता हमें गर्मी की अपेक्षा 
से मालस होती है, ग्मों की सर्दी की अपेक्षा से। इस तरह सत्ता 
सापेक्ष्य ही सिद्ध होती है। सापेक््य सत्ता से वस्तु का सर्वधरा अभात 


& भारतीय दशन--सतीशचन्द चट्टोपाध्याय, प्रष्ठ १५३ 
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सिद्ध करना मर्यादा को पार करन्ग है, तो भी हम जानते हैं कि नागा- 
जुन का सापेक्ष्यताबाद अन्त में वृहाँ तक जरूर पहुँचा और इसीलिए 
शून्यवाद का अथ जहाँ क्षणिक जगत और उसका, प्रत्येक अंश किसी. 
भी स्थिर तत्व से सबंथा शून्य है--होना चाहिये था; बहाँ क्षण्िकत्व 
से भी उसका अर्थ शुन्य-स्वेथा शृल्य--मान लिया गया। “साों में 
( सदूभूत पदार्थों में ) एक का दूसरे में अभाव ( घड़े में कपड़े का 
अभाव, कपड़े में घड़े का असाव ) देखा जाता है, | इसलिये सारे 
पदार्थ अभाव ( शून्य ) ही हैं ।? (दशेन दिग्दशेन प्रछ्ठ ६४६) 
नागाजु न का शून्यवाद! 'नकारात्मकतावाद' है। इस दाशेनिक: 
ने प्रमाण-समुदाय को भी नहीं माना। लक्षण, उद्द श्य, परीक्षा जो 
न्यांय के अन्तगंत होती हैं वे सब अयुक्त हैं, यह माध्यमिक कारिंका में 
विस्तार से सिद्ध किया गया है, चूं कि जगत की किसी वस्तु की हम्म लक्षण 
उद्दे श्य, व परीक्षा नहीं कर सकते अतः बस्तुयें शून्य! हैं | प्रमाण-ज्ञान 
विध्वंसक होने के कारण ही साध्यमिक को घोर नास्तिक कहा गया है । 
४6 ग्र0907 ०07 एशा8%007 ३8 छाए 7प्र॒४०00 ते 8909 (98 
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कारणवाद का सिद्धान्त एक भ्रम है और चूँ कि बुद्ध कारण रहित किसी 
बरतु को स्वीकार नहीं करते अत: जगत एक अम मात्र है। शुन्यवादी? 
ध्वंसात्मक आलोचक है, न॒ुकक्‍ताचीनी ही उसका दशेन है, * परफ्७ 
७७00 ए ६04#9 78 0098 877 .707 0 क॒ृुषा'.8 0४ #णंड, 00 
ज़रा ठत/लंडण 089॥ 48 900800709.7 ( योगाचारी आइशे 
बाद, डा? अशोक कुमार चटर्जो, प्र॒ष्ठ ३३३ ) किन्तु इस ध्यंसात्मक 
आलोचना के बावजूद भो शून्यवादी दशेन अपनी व्याख्या को बुद्ध? 
के सिद्धान्त के विरुद्ध नहीं जाने देना चाहता, वह अतीत्य समुत्पाद? 
के साथ शून्य सिद्धान्त का सामझ्जस्य घटित करना चाहता है अतः 
आलोचक की दृष्टि से तो वह “नकारात्मकताबाद? तक पहुँच जाता है 
ओर स्थापना की दृष्टि से बुद्ध के सिद्धान्त के निकट ही रहता है हम 
यहाँ शून्यवाद” पर विभिन्न मतों को एकत्र कर रहे हैं:-- 
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ल्‍े 


शुन्यबादी' को माध्यमिक इसलिये कहा गया है कि यह सत्ता 
को न सत्‌ मानता है, न असत्‌ मानता है, न उसे सत्‌ असत भानततां 
है | अतः मध्य का मार्ग अपनाने के कारण इसका नाम माध्यमिक 
पड़ा | [[॥6 |/07070079 #767807.6 587 70॥ 08 पथ 0 ॥0 08 
छॉ५6४ 8+४2806705 00. 707-8ज866760, 900 00 #प्राहो 6७ 08 
877760 0 शंए्र60 ४(शप्रक्ांडा 0 शा (उच्छेदवाद) 
&70 79 ६07 #8 १6985079 #%86 फिं83 80पंए्8 8 69॥64 
77806|७ 60%तं॥९. 'क इस मध्यम मार्ग की दृष्टि से पारमार्थिक सत्ता 
का स्वरूप शाश्वतवाद व उच्छेदवाद के विरुद्ध अनिर्षेचनीयताबाद के 
अनुकूल है। वह परमतत्व 'शून्य? है। संबतिसत्य उसे पाने की सीढ़ी है । 
निर्वाण की अवस्था व्यवहारिक जगत के अनुभवों से सर्वथा भिन्न है, 
वह्ठ कल्पनातीत है । उसका वर्णन केवल नकारात्मक ही हो सकता है, 
इस स्थिति में विषयी, विपय तथा कर्ता, कम की विशिष्टता'नहीं रहती । 
बुद्धि के द्वारा ग्रहणीय सत्य है संबृतिसत्य, परमार्थसत्य बुद्धि के द्वारा 
अहणीय नहीं है| वह सत्य 'मौन” रहकर ही बतलाया जा सकता है, 
(बेदान्त में भी शिष्य की जिज्ञासा का उत्तर आचाय॑ ने मौन रह कर-ही 
दिया था ) बुद्ध कहते थे कि मुझे अनेक अलोकिक अनुभव होते हैं। 
यह स्थिति कथनीय नहीं है, नागाजु न के अनुसार--“जो अज्ञात है, 
जिसकी प्राप्ति नई नहीं है, जो सेव प्राप्त है, जिसका विनाश नहीं 
है, जो नित्य भी नहीं है, जो निरुद्ध नहीं है, जो उत्पन्न भी नहीं 
है उसका नाम निर्बाण है” निर्वाण के तथा-भूत स्वरूप को जो जानते 
हैं वे तथागत हैं। जो स्वरूप निर्वाण का है वही तथागत का भी है, अतः 
तथागत! का भी वर्णन नहीं हो सकता है। इशधका यह अथ्थ हुआ कि 
वथागतः वेदान्तियों के जह्म की तरह सवेथा अलौकिक अनन्त, अपरि- 
मेय और अनिवेचनीय होगये । बौद्ध तन्‍त्रों में सिद्धों ने इन्हीं 'तथागतः 
को शून्य” कहकर एक भावात्मक सत्ता की स्वीकृति दी है और निर्वाण 
की अवस्था का वर्णन इसी नकारात्मक पद्धति पर किया अवश्य, 
परन्तु वह स्थिति 'है? इससे इन्कार नहीं किया जा सका, उसका स्वरूप 
चाहे जैसा हो । नेति-नेति से इस पद्धति को मिलाइये तो स्पष्ट होगा कि 
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नति-नेति का अर्थ यह नहीं है, कि कोई सत्ता है नहीं अपितु उसका 
अर्थ यही है कि उस सत्ता के विषय में जो हम कह रहे हैं, उससे वह 
भिन्न प्रकार की वस्तु है। अतः शुन्यवादः से दोनों बातें मिलीं, उसे 
आस्तिकुर्शनों ने अभाववाद समझा, उसकी आलोचना की परन्तु 
डसकी दिनः से वे इन्क्रार न कर सके | उपनिपद से परमतत्व लेकर वे 
उसकी सिद्धि नागाजु न की पद्धति पर ही करने लगे । वेदान्तियों की. 
मोक्ष अवस्था भी शून्यवादियों की निवोण अदबस्था जेसों ही अनि- 
बंचनीय है । उस समय होते वाले पारसमाधिक अनुभव को कहा नहीं 
जा सकता । अतः यह अवाद्भजमनंस गोचरवाद शन्यवादियों द्वारा पहले 
ही प्रतिष्ठापित हो चुका था । यों उक्त सारे तत्व उपनिषद में सुरक्षित 
हैँ परन्तु (--जगत की दोहरी सत्ता, २--डपनियद सें जह्म के साका- 
रात्सक बन को मायासय कहकर केवल नकारात्मक रूप ग्रहण 
करना, ३--मोक्ष की अवस्था में सत्य की अनुभूति--ये बातें शुन्यवाद 
का शंकर पर प्रभाव स्पष्ट ग्रकट करती हैं| शंकर जगत की व्यावहारिक 
व पारमार्थिक सत्ता मानते हैं, इस पर नागाजु न ने विचार किया था, 
जज्पहारिक दृष्टि से, चाहे उतना जोर देकर नहीं | 


प्क6ए 876 8 ६९७ 50 शा 85३ शणपञाएंठ्को छपण090888 
९0, 0पए ह6ए एरछणांशा पं8९ कतई फराशा शि6ए धा6 5प्रं80- 
$60 $#0 997]050970 )7४8588907. 7069 गाए 06 7शी|- 
870]8 [7077 8 ए7/86# 28] 89806 907 0प५$ ॥06ए 8892 608 : 
ह॥ ६$0 8क8ए & ए77050फ76 ७7६४700, 7शंग४ 5४7०9 
0 8 इ्शी-तांडएशुक्षाई ग्र४कपा8- (00 पगस्‍8 0 म्रवंध्च्त 
9॥₹050775- ) 


वौद्ध तांबिकों, सिद्धों, कापालिकों, अवधूतों में शृस्यवाद 
का हीं विकसित रूप है। निवाण व पसमसत्य का वर्णेत्र पूर्णतया 
शन्यवाद का ही है। अन्तर यही है कि उसमें प्रतीकात्मक योगिक 
क्रियाओं का सम्बन्ध हो गया हैं। उस अलौकिक अलजुभूति के लिए 
बजयानियों ने किन-किन लोकिक उपायों को चना, यह हम चथा 
स्थान देखेंगे। कहना न होंग कि हिन्दी के मध्यकात्त सें शून्यवाद 
प्रभावित सन्‍्तों की धारा एक प्रवलघारा रही है। जिसने जन-चेतना 
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हा 


को दूर तक प्रमावित किया था भौर जिनकां विरोध तुलसी जेसे लोक 
नेता को भी करना पड़ा था। 


'विज्ञावाद--महायान सम्प्रदाय का दूसरा सम्प्रदाय 'विज्ञानवाद? 
है, इसके समर्थकों में अग्वथोप, मेत्रेय, असंग व वसुबधु आदि हैं। ये लोग 
बाह्य सत्‌ पदार्थों की शुन्यता--क्षण्िकता को तो मानते हैं परन्तु आंतरिक 
“विज्ञान! को शून्य नहीं मानते, स्वयं संवेदन अथाोत्‌ सानसिक जगत 
को तो मानना ही चाहिये और जब मानसिक जगत विज्ञान को स्वी- 
कार कर लिया तो बाहरी बस्तुओं के मानने की आवश्यकता हे ही 
नहीं। कोई पदार्थ ऐसा नहीं है जो बुद्धि का विषय हो, बुद्धि का अनु- 
भव दूसरा कुछ नहीं, जो श्रहएण किया जाय और जो अहण का साधन 
है इन दोनों का अभाव है अतः बुद्धि अपने आप प्रकाशित होती है-- 


नान्‍्यो5चुभाव्यों बुद्धयस्ति, तस्या नानुभवोडपर: | 
पे ०. 0 पे 
ग्राह्म ग्राहक बेघुयात्‌ स्वयं सेव अकाशते॥ 


इस ग्रकार बुद्धि के अतिरिक्त पदार्थों की कोई सत्ता नहीं है। 
ज्ञान से ही इंद्रियों का बोध होता है, अत: इंद्रियाँ ज्ञान से सिन्न नहीं हैं | 
इसी प्रकार अन्य वस्तुओं की भी कोई सत्ता नहीं है, बस्तुयें स्वयं ज्ञान रूप 
है परन्तु जगत की वस्तुओं का तो ग्रत्यद्ा बोध होता है, इसके लिये 
उत्तर है कि स्वप्न में भी तो अनेक वस्तुओं का प्रत्यक्षचत्‌ बोध होता है 
अतः यह जगत्‌ स्वप्नवत्‌ है | यहाँ सत्‌ केवल विज्ञान है | बाहरी 
पदार्थों का अस्तित्व ही नहीं है, वे “गगन-पुष्प की भाँति अर्तित्व- 
विहीन है । पुस्तक के रूप में जिस वस्तु का हमें बोध हो रहा है, चह 
रूप वस्तुतः हमारे मानसिक ज्ितिज का प्रक्षेपण मात्र है। अथात््‌ पुस्तक 
का रूप पूर्व जन्म के संस्कारों से हमारे चित्त सें पहले से ही विद्यमान 
है अतः वही रूप बाहर पुस्तक रूप में परिणत हो जाता है। जिसे हम 
पुस्तक कहते हैं चस्तुतः उस पुस्तक का कोई अस्तित्व नहीं है। सारा 
जगत चुद्धिमथ है “सर्व बुद्धिमय !जगत” । 'विज्ञानबादियों;का कहना 
हे कि पदार्थ और ज्ञान दोनों को मानने|की आवश्यकता नहीं है। जगत 
को केवल बुद्धि या ज्ञान के आधार पर समझा जा सकता है.। जैसे 
“स्वप्त सें घट, पट आदि पदार्थों का अस्तित्व नहीं होता है केवल 
ज्ञान ही होता है और उसी ज्ञान के आधार पर स्वप्न काल में सारे 
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लौकिक व्यवहारों का उपपादन हो जाता है, इसी प्रकार जाग्रत- 
काल का सारा व्यवहार भी अर्थों के बिना केवल ज्ञ,नमात्र से चल 
रहा है | इसलिये ज्ञान से अतिरिक्त अर्थों का काई अस्तित्व नहीं हैं, 
केवल ज्ञान ही एक यथार्थ वस्तु है। जगव स्वप्नवत्‌ परिकल्पित है? 
शंकर भी केवल ज्ञान को ही सत्‌ मानते हैं जगत को मिथ्या मानते हैं | 
परन्तु 'मिथ्यात्र! का अर्थ अस्तित्व विहीनता नहीं है | शहर 
व्यायहा रिक रूप से जगत को सत्य मानते हैं, पारमार्थिक रूप से नहीं | 
अतः 'मिथ्पा! का अये सद॒ अपद विलक्षण हुआ | विज्ञानबादी तो 
वाह्म पदार्थों का अस्तित्व ही स्वीकार नहीं करता, फेवल “विज्ञान? को 
सत्य मानता है| वह कहता है कि जब॒ हस किसी बस्तु को देखते हें 
तो उस बस्तु में हम लम्बाई, चौड़ाई, मोटाई, ऊँचाई देखते हैं उसमें 
नीला, पीला, काला, हरा रह्ञ देखते हैं, उससे कठो रता या चिकनापन 
देखते हैं| इनसे अलग, “वस्तु! कया है, कुछ नहीं। अतः हम नीलादि 
रह्लों व लम्बाई आदि को ही देखते हैं, किसी वस्तु कों नहीं। मन में 
तथा इन्द्रियों के विज्ञानों में कहों भी बाहरी वस्तुओं का असितित्व नहीं 
मिलता । निरणेय करने वाला तो केवल '“जिज्ञान! है, वही सिद्ध है। 
जेसे-जेसे अर्थों पर विचार किया जाता है, वेसे ही बेसे वे छिन्न- 
भिन्न हो लुप होते जाते हैं, उनका भौतिक रूप सिद्ध नहीं होता? । बाहर 
ऊूगत के पदार्थ अलग से प्रतीत होते हैं, यथा स्वप्न के पदार्थ चेतना 
के ज्षितिज में होने पर भी अलग से प्रतीत होते हैं | प्रभ॒ यह होगा कि 
अलग-अलग पदाथ दिखाई क्यों पड़ रहे हैं? उत्तर होगा--घट, पट 
आदि की पूरे वासना हमारे सन सें पहले से विद्यमान है । जब हम 
यहाँ इस जगत में बड़ें को देखते हैं तो घढ ज्ञान, पूर्ब॑स्थित संस्क्रार 
को जगा देता है अतः संस्कारों की भिन्नता के कारण वस्तुओं की 
सिन्नता दिखाई पड़ती है। इससे स्पष्ट हुआ कि विज्ञानबादी “विज्ञांन 
को सत्य मानता है। माध्यमिक किसी-भी वाहरी-भीतरी तत्व का 
अस्तित्व नहीं मानता, इसीलिए वह शून्यबादी है। बिज्ञानचादी यह 
सानने को प्रस्तुत नहीं है कि विज्ञान या चित्त की भी सत्ता नहीं है, 
क्योंकि चित्त के न मानने से किसी भी विचार का प्रतिपादन नहीं हो 
सकता । यदि हम चित्त को--जों कि विज्ञान के प्रवाह का ही दूसरा 
ग्त््त््ण०----+-.जनफफफफकअक-+-+न्‍्नाू च-ओ-« 
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नाम है, स्वीकार कर लें, तो हमें फिर किसी भी वस्तु के मानते की 
आवश्यकता नहीं हे | धर्मकीति ने कहा था कि नीले रघद्ग में तथा 
नीले रद्ड के ज्ञान में अभ्ेद हे, आँख के सामने ऑगुली लगा कर देखने 
से चन्द्रमा दो दिखाई पड़ते हैं परन्तु यह स्पेंट्र श्रम है। प्रश्न यह है कि 
हमें किसी वस्तु का ज्ञान क्यों होता है ? उत्तर होगा ज्ञान के कारण । 
हमें किसी वस्तु का ज्ञान होता है, ज्ञान से प्रथक किसी भी वस्तु का 
इसीलिए कोई अस्तित्व नहीं है । यदि वाहरी जगत को स्वीकार करें 
तो उसकी सत्ता समझ सें नहीं आती क्योंकि वस्तु या तो एक अर! 
से बनो होगी या कइ परमाणुओं के संयोग से | यद्ति एक अखु से 
निर्मित होगी तो उसका प्रत्यक्ष हो नहीं सकता और यदि चह अनेक 
परमारणुओं से वनी होगी तो उस पूरी बस्तु का भी ग्रत्यक्ष नहीं हों 
सकता । हस सस्पूरा घड़े को एक साथ कमी नहीं देख सकते, उसका 
एक पहलू ही हस देख सकते हैं। फिर साथ ही हमें वस्तु का ज्ञान 
तभी हो सकता हैँ जब कि उसकी उत्पत्ति होती हो, किन्तु बस्तु तो 
क्षाशुकवाद के अनुसार उत्पन्न होने के प्रथम क्षण सें ही नष्ट हो जाती 
है, अतः यह भी नहीं कह सकते कि वस्तु उत्पन्न होती है । “वस्तु और 
डस से भिन्न वस्तु का ज्ञान? एक ही क्षण में असंभव है । अतः वस्तुओं का 
अस्तित्व है नहीं, हमें उनका अस्तित्व इसीलिए प्रतीव होता हैं कि वह 
चित्त का एक प्रत्यय है । हमारे आन्तरिक विज्ञान में आलय-विज्ञान 
| आलय विज्ञान का अथ यह है कि चित्त के भीतर अनेक ज्ञान के 
चीज रक्खे हुये है, जेसे हम आल्मारी में अनेक वस्तुएँ रख देते हैं उसी 
अकार चित्त एक ऐसी आल्मारी है जिसमें अनेक ज्ञानों के वीज झुर- 
ज्षित हैं, और अनुकूल अवसर पर वस्तु का संस्कार जो भीतर चित्त सें 
विच्वसान है, वाहर घट, पुस्तक, बतक्त आदि के रूप सें दिखाई पड़ने 
लगते हैं, बस्तुत पुस्तक, चुक्ष आदि के सूक्ष्म संस्कार भीतर हैं, वाहर 
नहीं | भीतर चित्त की आल्मारी में ऐसी अनेक वस्तुओं के, पूर्जेजन्सों 
मे आप्त अनंक संस्कार सुरक्षित हैं जिनके प्रक्षेपण 0ुं९०४०४ ही 
जगत के रुप में प्रतीत हो रहे हैं । 


तब प्रश्न होता है कि यह आलय-विज्ञान स्थिर है या नखर ? 
क्या विज्ञान व हिन्दुओं के आत्मा? सें कोई अन्तर है ? उत्तर होगा 
अन्तर हे, और वह यह है कि हिन्दुओं का आत्म-तत्व॒ एक अविनाशी - 
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स्थिर तत्व है जो सम्पूर्ण संस्कारों, अनुभवों, स्ट्ृतियों आदि का साक्षी 
है परन्तु आलय विज्ञान नित्य नहीं, अनित्य और अस्थिर हे । 
विज्ञान तो परिवर्वेनशील चित्त-बृत्तियों का एक संग्रह है | इस प्रकार 
ये आलय-विज्ञानवादी दाशैनिक आगे कहते-हैं कि योग ओर आचार 
से हम इस आल्ग्र विज्ञान को वश में कर सकते हैं ओर तब विषयों के 
ज्ञान को सर्वथा रोक सकते हैं | इसीलिये ये योगाचारी कहलाते हैं । 
वर्कले भी प्रत्ययवादी ( 8प6०४४० क्‍062॥5 ) था वह 
ईश्वर, जीव और इन दोनों के प्रत्ययों के अतिरिक्त प्रत्यज्ञ जगत की 
सत्ता में विज्ञानवादी बौद्धों के समान ही विश्वास नहीं करता था [४8 
विज्ञानवादियों का आधार ग्रन्थ है 'लझ्काबतार सूत्र” जिसमें 
कहा गया है-- 
दृश्यते न विद्यते वाह्य' चित्त चित्र हि दृश्यते। 
देह भोग प्रतिष्ठानं, चित्तमात्न वदाभ्यहम्‌ | 
अर्थात्त वाहरी दृश्य जगत बिल्कुल विद्यमान नहीं है, चित्त ही 
अनेक रूपों में दिखाई पड़ रहा है । कभी वह चित्त शरीर के रूप में, 
कभी बस्तुओं के उपभोग के रूप में प्रतिष्ठित रहता है । अतः चित्त की 
ही एक मात्र-सत्ता है| जेंसे एक खस्री के शरीर को बेरागी शव सम- 
भता है, विपयी रसमणीय समसतता है और कुत्ता उसे भक््य सममता 
है, उसी प्रकार वस्तु! ( चित्त ) एक ही है, वह विस्निन्न प्रकार से पति- 
भासित होती है | सत्ता को विज्ञानवादी माध्यमिकों के समान ही 
व्यावहारिक व पारसार्थिक मानते हैं । यहाँ भी परमाथ व संबृत्ति का 
भेद दिखाया गया है,'संबृत्ति/ज्ञान, पारमार्थिक ज्ञान का ग्रतिविस्व 
मात्र है| वेदान्तियों के समान चिज्ञानवादी रख्जु में सर्प की अ्रन्ति के 
समान वाह्म जगत्‌ को श्रान्ति का परिणाम सानते हैं | रज्जु में सर्प का 
ज्ञान परिकल्पित सत्ता है | व्यवहारिक सत्ता के विज्ञानवाद़ी दो भेद 
करते हैं--[१] परिकल्पित जिसका उदाहरण रख्जु में सर्प की अआ्रान्ति है । 
[*| परतन्त्र सत्ता । वेदान्तियों ने इसका खण्डन करते समय कहा था 
कि जगत स्वप्न के समान नहीं है, जैसा विज्ञानवादी कहते हैं, क्योंकि 
जाग्रत अवस्था अखण्ड रहती है और स्वप्न का वोध होता है, परन्तु. 
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& देखिये योरोपीय दशेन-महामहोपाध्याय पं. रामावतार शर्मा कृत । 
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भ्रम की बात वे मानते हैं | म्रातिभासिक- सत्ता व परिकल्पित सत्ता में 
कुछ भी अन्तर नहीं है । 


इस सम्प्रदाय में घर्म-कीतिं, धर्मपाल, असंग, दिद्धनांग,. वसुबंधु 
आदि आचार्य प्रसिद्ध हैं। योगाचार भूमि शास्त्र! अमिसमयालंकार- 
कारिका? आदि इस सम्प्रदाय के प्रमुख ग्रन्थ हैं । 


सौत्रान्तिक व वैभाषिक--ये दाशंनिक सम्प्रदाय हीनयानी 
सम्प्रदाय की शाखाएँ हैं| इनमें न तो माध्यमिकों की तरह सम्पूर्ण 
वस्तुओं की सत्ता का अभाव स्वीकार किया जाता है न विज्ञान 
चादियों की तरह केवल्न चित्त को मानकर वाह्य संसार का अपलाप 
किया जाता है, इनमें विज्ञान तथा जगत दोनों को सत्य माना नाता है । 
परन्तु इन दोनों में मोलिक अन्तर है| सोन्नान्तिक विज्ञानवादियों का 
खएडन करते हैं परन्तु वे हैं उनके कुछ निकट ही, क्‍योंकि सौन्नान्तिक 
भी यह मानते हैं कि वस्तुतः जगत के पदार्थों का अनुमान ही कर सकते 
हैं क्योंकि उनके आकार ता मन में हैं। मन में वस्तु के आकार तो विज्ञान- 
बादी भी श्ानता है | तव सौत्रान्तिकों की नवीनता केबल यह है कि 
वे बाह्य पदार्थों को आकाश कुसुम के समान मिथ्या नहीं मानते, जेसा 
कि विज्ञानवादी मानते हैं | वे कहते हैं कि वस्तु का ज्ञान हमारे मन 
प्रर निरभेर नहीं है । घड़े का ज्ञान हमें होता है इस स्थिति में घड़ा 
बाहर है और ज्ञान भीतर है) यह स्पष्ट प्रतीत होता है | घड़े व कपड़े 
में हम अलग-अलग भेद देख सकते हैं। अतः वस्तुओं का अस्तित्व तो 
पर उन्हें हम प्रत्यक्ष देख नहीं सकते, उनका अनुमान कर सकते है ।' 
बाहरी वस्तुओं के अनेक आकार होते हैँ अतः झ्ञान के भी भिन्न-भिन्न 
आकार होते हैं । विभिन्न प्रकार के ज्ञानों से हम विभिन्न बाहरी 
वस्तुओं का अनुमान कर सकते हैं | सौत्रांतिक विषय को ज्ञान का 
' कारण मानते हैं, यथा घट हमारे घट ज्ञान का कारण है। इसे वे 
आलम्बन कारण कहते हैं। चूँ कि हमने पूष जन्म में भी या भूत काल 
में भी घड़े देखे हैं अतः उस पूर्ववर्ती मानसिक अबस्था से ज्ञान में 
चेतना आ जाती है और इन्द्रियों के द्वारा ज्ञान का स्वरूप निश्चित हो 
जाता है। हमें प्रकाश, दूरी तथा वस्तु के आकार आदि का भी ज्ञान 
होना चाहिये । इन चारों प्रकार के ज्ञानों से हम वस्तु का अनुमान 


बोद्ध-धर्म एप 


कर लेते हैं. बाह्य वस्तुओं को अलनुमेय -सिद्ध करने के कारण ये 
कप [&] (का बच 
वाद्यानुमेयवादी' भी कहलाते है । 


वेभाषिक बाह्य वस्तुओं को अनुमेय नहीं मानते वे यथाथवादी 
नेयायिकों के समान वाहरी वस्तुओं का ज्ञान प्रत्यक्ष. से ही सम्भव 
मानते हैं | सोत्रान्तिक कहेगा-कि हम॑ आग का अज्ञमान धुआँ देख 
कर करते हैं, अतः आग का अनुमान ही होगा, पत्यक्ष नहीं । परन्तु 
वेभाषिक कहेगा कि यह ठीक है परन्तु भूतकाल में आग व घुआँ 
दोनों का प्रत्यक्ष हम कर चुके हैं, इसीलिए घु्ये को देख कर हमें आग- 
का अनुमान हो सकता है, अतः वस्तुओं का ज्ञान ग्रत्यक्ष से ही होता 
है | केवल सानसिक-अत्ययों के आधार पर हमें वाहरीं वस्तुओं का 
ज्ञान नहीं हो सकता । वैभापिक सम्प्रदाय को कनिष्क का राज्याश्रय 
प्राप्त हुआ तथा अश्ववोप जैसे कवि ओर दाशनिक इस सम्प्रदाय के 
सहायक वने । 'महाविभापा? इस सम्प्रदाय का प्रमुख अन्य है। इन्हें: 
सर्वास्तिवादी भी कहते हैं क्‍योंकि ये 'सबे + अस्ति अर्थात्‌ सब है, संसार 
में सव वस्तुओं की सत्ता है, इस सिद्धान्त को मानते हैं. सट्नमद्र, वसुवन्ध 
आदि इसके प्रसिद्ध आचाये हुये। सोत्रान्तिक सम्प्रदाय के प्रवर्तक 
कुसारलात थे, सूत्रपिटक से अधिक सम्बन्ध होने के कारण सौतच्रांतिक 
कहलाये। यशोमित्र, धत्रात, चुद्धांब आदि अनेक आचार्य इस 
सम्प्रदाय में हुये, परन्तु यह वेभाषिक सम्प्रदाय जेसा गौरव न पा सका। 


संक्षेप में वोद्ठमतों का यही सारांश है | इन सव में विज्ञानवादी, 
व शून्यवादी विचारधारा ब्राह्मण दर्शनों से मिलती जुलती है। 
आचाय शक्कर व विज्ञानवादियों की व्याख्या में साम्य सा ग्रतीत 
होता है परन्तु वे दोंनों एक नहीं हैं, साम्य की ग्रतीति स्वाभा- 
बिक है, दर्शन! कोई आकस्मिक घटता नहीं है। अ्रतीत्य समु- 
त्पाद! के अनुसार भी विश्व कारण कार्य खटूला के अ्रवाह का नास हे । 
प्रत्येक काये किसी न किसी कारण पर निर्भर करता है अतः शाहडर 
बेदान्त जिसने भारतीय सेधा को बौद्धों के पश्चात्‌ सबसे अधिक पभा- 
बित किया; इन सहायानी बोद्ध दाशनिकों से अवश्य प्रभावित था | 
शंकर ने अपनी मान्यताओं को ज़हमसूज व उपनिपदों की अलजुरूल 
व्याख्या से प्रमाणित कर दिखाया, यही उनकी प्रतिभा का प्रस॑ण हे | 
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आगे के आचारयों ने भी वही परम्परा अपनाई। निजी मान्यताओं 
को, जिनका जन्म परिस्थिति सापेक्य| था, उपनिषदों व ब्रह्मसूत्रों की 
मनमानी व्याख्या का आधार मिल गया।| और इस प्रकार अनेक 
सम्प्रदाय चले । इसीलिये कहा जाता है-- 


सायावादमसच्छास्त्र अच्छन्नं बोद्धमेवः च। 
मयेव कथितं देवि, कलौ ब्राह्मण रूपिणा॥ 


बौद्धररशशन की सबसे बड़ी बिशेषता है '्णिकवाद” की देन | 

सारे बौद्ध सम्प्रदाय इसके आसपास ही धूमते हैं | योगाचार सम्प्रदाय 
में इसीलिये “विज्ञान! भी क्षणिक है परन्तु शझ्टर एक “नित्य सत्ता? 
मानते हैं । एक स्थिर सत्ता की पुष्टि तो उपनिषदों तथा अहम हा 
से हो जाती है पर जगत मिथ्या है, न वह सत्‌ है न असत्‌, अनि- 

वेचनीय है--इसकी पुष्टि के लिये शट्भगूर को खींचतान करनी पड़ी है । 


यहाँ दृषव्य यह है कि अज्ञेय आत्मा, ब्रह्म तथा बेदों 
के विरुद्ध खड़ा होने वाला बौद्ध मत किस भ्रकार शून्यवाद व विज्ञान- 
बाद के रूप में जगत की सत्ता को ही अस्वीकार करने लगा और आगे 
शद्भधुर दशन के लिए प्रेरणा का साधन बना। घोर यथार्थ सम- 
स्याओं को लेकर चलने वाले 'सध्यमा प्रतिपदा” के विश्वासी गौतम 
बुद्ध और उनके अनुयायियों में कितना और कैसा विचार-विरोध 
आया, जो क्रान्तिकारी दाशनिक प्रतिक्रिया को लेकर आगे बढ़ा 
घही मत घोर एकाज्ञिता, संकीण बुद्धिबादिता में समाहार प्राप्त करने 
लगा । यह कहानी अत्यधिक रोचक व शिक्षाम्रद है। तार्किक भूल- 
झुलइयों से बचने के लिए जिसने आत्मा-परमात्मा के ऊहापोह से 
इन्कार किया, उसके अनुयायियों ने तक के तीखे अस्बों से जगत को 
ही अस्तित्वविहीन सिद्ध कर दिया। वस्तुतः विरोध की प्रति- 
क्रिया अपने पूर्वाधार को पूर्णतया विज्नग करके नहीं होती और उसका 
कारण होता है उत्पत्ति, के साधनों में परिवतेन की सापेच्यता। 
भारत में वेचारिक क्रान्वियाँ समय-समय पर होती रहीं, पर घूम फिर 
कर समाज का रूप वही रहा। क्‍यों ? _क्म्ोकि यहाँ सहस्नों वर्षों 
लक एक ही क्ृपि-व्यवस्था रही। अतः आत्मवादी ब्राह्मणों को 
भी सर्फों के शोपण के लिए पुनर्जन्मबाद का सिद्धान्त मानना 
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पड़ा। त्राह्मणबाद अपेक्षांऊंत निरंकुश राज्यों में पनपा अतः, 
पुनर्जेन्मवाद ले राज्य प्रथा के प्रति विश्वास तथा उत्पादन करने वालों 
में सन्‍्तोप का खजन किया तथा गणततन्त्र व्यवस्था में जन्म लेने वाले 
क्षत्रिय दर्शनों बौद्धों व जैनों को भी पुनर्जन्मवाद को इसीलिए स्वीकार 
करना पड़ा कि आत्मा व परमात्मा मानने के विना तो काम चल 
सकता था, आदठ्भाव के प्रचार से भी प्रभाव वढ़ता ही था परन्तु यदि 
ये ज्षत्रिय दाशनिक पुनजन्मवाद, कमंबाद को न सानते तो गणतन्त्रों 
में जनता का शोपण असम्भव हो जाता । पश्न यह है कि पुनर्जेन्मबाद 
या आवागमन के सिद्धान्त सोचते समय क्या महावीर व बुद्ध ऐसे ही 
सोचते थे । उत्तर होगा नहीं। तुलसीदास १६ वीं शतादद्दी में सुमित्रा- 
ननन्‍्दन पन्त की तरह सोच ही नहीं सकते थे परन्तु उनके सोचने की 
शेली में ब्राह्षणबारों विचारधारा तथा ब्राह्मणों का हित यदि अना- 
यास ही रहे तो स्वाभाविक ही होंगा। ठीक यही वात व वौद्ध 
दाशनिकों की है । ब्राह्मणों के द्वारा बढ़ती हुई विषमता, यज्ञ हिंसा 
इश्वरचादो व आत्सवादी दम्म तो इनके खण्डन का विषय वना परन्तु 
ये केवल दो एक वातों का विरोध कर स्त्रयं व्यक्तिपरक चिन्तन सें 
डूवते गये ओर समाज को केवल थोड़ी सुविधा ही दिलाने में सफल 
हो सके | इस प्रगति को ऐतिहा सिक दृष्टि से हम क्रान्ति अवश्य कहेंगे 
क्योंकि तव इतना कर लेना भी कठिन था परन्तु आज की दृष्टि से उस 
युग में पीड़ित समाज को यदि आत्मवाइ व यश्ञवाद शवाद से छुटकारा सिला 
तो दासता व सन्तोप का बन्चन, भाग्यवाद, पुनजन्मवाद के रूप सें 
अक्षुणण रहा और जिस प्रकार कभी “आत्मवादी” दर्शन भी 
ऐतिहासिक विकास की प्रगति का शंख वज्ा चुका था और पीछे 
से कंबल सोखिक समता का डद्घोपक मात्र रह कर व्यवहारिर 
क्षेत्र सम शोषण, वगबाद का संरक्षक वन गया था, उसी प्रकार गणत्न्त्रों 
में पलने वाले ब्राह्मण विरोधी दशनों ने भी पहले अनात्सवाद, अहिंसा- 
वाद आदि की घोषणा की परन्तु पीछे से अनेक सम्प्रदायों में विभक्त 
होकर, अपना सामाजिक रूप खोकर कोरी व्यक्तिपरक सट्जीर्ण बुद्धि 
वादी चिन्तनाओं के आधार पर जगत को समभकने के भ्रम सें अपने को 
ला पटका | संसार के दुःख, सुख, रोग, कलह, कपट को वौद़ों ने व्यक्ति- 
गत दृष्टि से देख कर उसे पूर्व जन्म के कर्मों का परिणास कहा अतः 


््यं हिन्दी साहित्य की दाशनिक प्रेष्ठभूमिं 


इसका अथ यह हुआ कि उन्होंने ढुःखों घ विपमताजन्य परिस्थितियों को 
शाश्रत मान लिया उसका सामाजिक आधार न खोजा, न उस समय 
खोजा जा सकता था । 


अतः परिणाम यह हुआ कि ब्राह्मण विरोधी दार्शनिक जगत 
को समभने की चेष्टा करते करते उलमनों व अन्तबिरोधों में फँसता 
गया क्‍योंकि एक ओर तो दाशेनिक दुःखों से भरे हुये जगत को देखता 
है, वह मानता है कि जगत में दुःख है और यह भी मानता है कि 
उस दु:ख का कारण है । वह यह भी मानता है कि दुःख से मुक्ति का 
उपाय भी है| परन्तु वह अपने कारणों का जब स्वरूप निर्धारित 
करता है तब उस समय वह एक ऐतिहासिक विचार-क्रम में रहा करता 
है, उस की वेचारिक प्रध्ठभूमि ऐतिहासिक सीमाओं से वँधी रहती है। 
यही कारण हैं कि बौद्ध व जेन दार्शनिक आगे चलकर निरपेक्ष्य सत्ता 
वाद के विरूद्ध खड़े तो हुये और उन्होंने इतिहास को आगे बढ़ाया भी, 
परन्तु अपनी सीमाओं के कारण वे आगे घोर व्यक्तिपरक चिन्तन में 
ड्ूबते गये और संसार की व्याख्या करते समय उनके हाथों में या तो 
शून्य! रह गया या कोरा “विज्ञान! जो स्वयं ज्णिक था। आगे चल 
कर शून्यवाद का अभमाववादी (]२७४७५४४०७) रूप समाप्त होता गया-- 
और भावात्मक 770४ ४४७ अज्ञात सत्ता के रूप में उसे स्वीकृति 
मिल गई जोकि सिद्धों की बाणी में उद्घोषित होने लगा तथा उपनि- 
पदों की स्थिर आत्मसत्तां के सिद्धान्त और इस सिद्धान्त में प्राय: कुछ 
भी अन्तर न रहा | कबीर का 'त्रह्म' ऐसा ही था | निशु णवादी मीरा व 
कबीर जैसे कवि निगु रण 'प्रियतम का स्थान इसीलिये 'सुन्न महल! 
बताते है। यह शून्य! की ऐतिहासिक यात्रा है। नागाजु न के शून्य तथा 
स़्नंतों के अज्ञे याद में अन्तर है यह हमने पहले भी कहा है, परन्तु किस 
अका रज्राह्मण विरोधी वौद्ध दाशनिक सम्प्रदाय इतिहास के दौर में प्राणी 
की मुक्ति का अयल्न करने में प्रय्न करते रहे और उनका किस प्रकार 
ब्राह्मणधघारा में संसाहार होगया, यह स्पष्ट है। इस प्रकार बौद्ध दर्शन 
को आज तक महत्व मिलता आ रहा है, महादेवी का करुणावाद इसका 
प्रसाण है| उधर मध्यकाल सें सारे सक्त कवि कलिकाल के दु:खों के लिए 
रोते हैं और कोई उपाय न पाकर भगवान की शरण खोजते हैं | ऐसा 


बोद्ध-धर्म ७६ 


लगता है कि दुःखबाद तव से भारत की घमनियों में समा गया है। 
प्रसादजी के मत से तो रामायण, रामचरितमानस तथा सारा भक्ति 
काल दुःखबादी परम्परा में ही है। जो स्पष्टतः अनात्मवादी इशनों से 
प्रभावित है उनके अनुसार विशुद्ध आत्मवाद तों आनन्दवाद का ही 
पर्याय है जिसकी धारा आममों, तन्‍्त्रों व सिद्धों में बहती रही है। 


यहाँ तक हम ने -वौद्धमत के प्रमुख सम्प्रदायों का संक्षेप में 
अध्ययन किया, उनकी विचारधारा का सामाजिक आधार भी 
खोजा । अब हम वेदान्त पर विचार करेंगे। 
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मीमांसा के दो विभाग हैं, पूषे मीमांसा और उत्तर मीमांसा । 
पूरे मीमांसा सें कर्मका्ड का विवेचन तथा सीमांसा दर्शन है 
तथा उत्तर मीमांसा में उपनिपदों द्वारा स्थापित आपत्मवादी 
दशेन है। अतः वेदान्त का दूसरा नाम उत्तर सीमांसा भी है | उपनिषद्‌ 
बेदिक साहित्य का अन्तिम भाग है | उपनिषदों में ही वेद का अन्त होता 
है। अतः बेदान्त का अर्थ उपनिषद का ज्ञान भी है। उपनिपद्‌ का ज्ञान 
क्या है, इसकी स्थापना के लिए अनेक वेदान्ती सम्प्रदाय हैं--जिनमें 
शह्लुर, रामानुज, मध्य, निम्बाके व वल्लभ के सम्प्रदाय अधिक प्रसिद्ध 
हैं। इनमें भी शझ्लर व रामाठुज का स्थान सबसे अधिक महत्वपूर्ण है। 
शदझ्भुराचाय के अद्वे त बेदान्त की इतनी अधिक प्रतिष्ठा है कि प्राय: 
बेदान्त? शब्द से शाह्लर-बेदान्त का ही अर्थ अहण कर लिया जाता है। 


बोद्ध दर्शन अवेदिक दर्शन था अतः बेदिक दर्शनों का अभ्यु- 

दय बौद्ध दर्शनों के समानान्‍्तर हुआ । वेदान्त सूत्रों का समय इस 
दृष्टि से शायद ४७० ईसा पूब है | बेदान्त सूत्र उपनिपदों की शिक्षा के 
सतभेद को दूर करने के लिए बादरायण द्वारा बनाये गये थे | वेदान्त 

सूत्रों ने उपनिपदों की शिक्षाओं में सामशझ्स्य खोज निकाला । परस्पर 
विरुद्ध युक्तियों के रहस्य पर प्रकाश डाला और सारी उपनिषदों से एक 

ही मत की घुष्टि की । प्रश्न यह है कि स्वयं बादरायण ने उपनिषद्षों के 

विपय सें क्या समझता था, यह भी विवादास्पद है। आगे के व्याख्या- 

कारों में शक्कर व रामाजुज ने बेदान्द सूत्रों के जो भाष्य लिखे उनमें भी 

घोर मतभेद दिखाई पड़ने लगा । शक्कर का वेदान्त सूत्र पर भाष्य है 

-शारीरिक भाष्य? तथा रामाजुज का अमाष्य? है| इनमें थियो जैसे 
विद्वान्‌ रामाजुज द्वारा की गई बाद्रायण के सूत्रों की व्याख्या को 


हक 
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अधिक वैज्ञानिक मानते हैं। शाइ्र वेदान्व पर योगवाशिप्ठ तथा 
मासडूक्य कारिका का अधिक प्रभाव पड़ा है और योगवाशिष्ट तथा 
मारइक््य कारिका पर वोद्ध मतों का प्रभाव स्पष्ट है। शझ्टूर के शुरू 
गौड़पाद की मारड्डक््य कारिका के साध्यम से बौद्ध प्रभाव शांझ्र 
वेदान्त में आया | शझ्लर ने उसका आधार उपनिपदों में खोजा और 
युक्तियों व ऋतियों का प्रमाण देकर शाह्वर वेदान्त का प्रतिपाइन किया | 
प्रमुख वौद्ध-सन्पदायों तथा बेदान्त दर्शन में वहुत सी बातों में समानता है, 
इसीलिये शंकर पर बौद्ध प्रमाव स्वीकार किया जाता है। ऐतिहासिक 
दृष्टि से देखने पर भी इस अनुमान की पुष्टि होती है । वौद्ध सम्प्रदायों 
में शन्‍्यवादी, विज्ञानबादी इशनों का प्रभाव ही विशेषतः शंकर के 
विचारों को ग्रभाविद करता हुआ जान पड़ता है | अद्े तवादी, विज्ञान 
वादी तथा शन्यवादी तीनों वस्तु की अन्तिम सत्ता को विचारों के परे 
मानते हैं । अतीतावस्था में ही सत्ता को स्व्रीकृति मिलती है, चाहे उसे 
विज्ञान कहों या आत्मा | वस्तुओं के भीतर वही अन्‍्तयामी रूप से 
है | 'सत्ता? का ज्ञान केवल अन्‍्तर्चेतना से ही हो सकता है, जहाँ 
जय का भेद मिट जाता है | कहा यह लाता है कि वादरायण 
अक्मसून्रों पर कुछ वेप्णबों की व्याख्यायें वहुत पहले लिखी जा 
चुकी थीं। इन व्याख्याओं में.सूत्रों को 6 तपरक सिद्ध किया गया था। 
टिखिये & सता ६07ए ० ठंशा 20 !0 0909, ४०. 4 ढा ,.दास 
गुप्र ) छोतपरक व्याख्यायें शंकराचार्य से अधिक वेज्ञानिक हैं परन्तु 
साम्रान्यतया शंकर को ही सर्वश्रेष्ठ व्याख्याकार माना गया हैं । 
शंकर के गुरु थे गोविन्द और गोविन्द के गुरु थे गौड़पादाचाय 
उपनियदों के बाद अब त वेदान्त की दृष्टि से सब से अधिक महतल्वपुर्ण 
क्ति थे । + इन्होंने सबसे पहले डपनिषदों में अद्ठ त विचार-धारा 
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को पकड़ा और उसे पुनर्जीबित किया। उपनिषदों में तो अनेक प्रकार 
की विचार-धारायें हैं, हे तथादी तत्व हैं और अह तवादी तत्व भी । 
गौड़पाद ने अठ तवादी तत्वों को खोजा । स्वयं शंकर ने यह स्वीकार 
किया है कि गौड़पाद ने वेदों से अठ्ठत सिद्धान्त को खोज निकाला 
था। ( देखिये गौड़पाद कारिका पर शंकर भाष्य ) गौड़पाद का समय 
प्राय: ८छ वीं शताब्दी माना जाता है शंकर का समय भी यही है 
(७८८--८२० ई० ) । इसका अथे यह है हि गौड़पाद, नागाजु न, असंग 
बसुबन्धु तथा अश्वघोप जेसे बौद्ध दाशनिकों के बाद उत्पन्न हुये थे | 
सम्भवतः गौड़पाद पहले वोद्ध रहे हों और उन्होंने वौद्ध सिंद्धान्तों का 
उपनिषद सिद्धान्तों में सामझस्य खोज निकाला हो । गौड़पाद ने बोद्ध 
सिद्धान्तों व उपनिपद शिक्षाओं में शायद कोई विरोध नहीं देखा, 
उन्होंने नागाजु न की तक पद्धति को भी स्त्रीकार किया ! 


शंकर का मत मुख्यतः ब्ह्मसूत्रों के भाष्य, गीता भाष्य, माण्डूक्य 
कारिका भाष्य तथा १० उपनिपदों के भाष्यों पर आधारित है । शंकर 
ने अनात्मवादी बौद्धों का घोर खण्डन किया है, पूर्व मीमांसा-बादियों 
के कंमकाण्ड की भी कु आलोचना की है और एक आत्मा” को ही 
त्रिकालावाधित सत्ता मानकर संसार की सत्ता को मायात्मक घोषित 
किया है | शंकराचार्य ने बह्यसूत्रों के भाष्य तथा उपनिषदों के भाष्यों में 
यह सिद्ध किया है कि अद्व तवाद ही वादरायण तथा उपनिषदकारों 
का ग्रतिपादित सिद्धान्त है | हत का खण्डन दी उनका मुख्य उद्देश्य 
था। हम अत्यन्त संक्षेप में शंकर घेदान्त को पाठकों के सम्मुख प्रस्तुत 
करते हैं | 

वेदान्त का अथ शंकर के अनुसार स्वतः सिद्ध प्रसाण स्वरूप 
उपनिपद है| इन उपनिपदों के अनुकूल शारीरिक सूत्र! आदि को भी 
वेदान्त कहते हैं । किसी शास्त्र के अलुशीलन के लिये चार वातों की 
आवश्यकता पड़ती है--अधिकारी, विपय, सम्बन्ध व प्रयोजन । 


वेदान्त का अधिकारी वेद, वेदाड्भ अर्थात्‌ शिक्षा, कल्प, ज्योतिष 

_ व्यांकरण, निरुक्त, छन्द तथा ज्योतिंप का अध्ययन समाप्त कर वेदार्थ को 
प्राप्त कर लेता है । इस।जन्म तथा+,जन्मान्तर में कृत उसके पापों का 
नाश हो जाता है | पापों का नाश काम्य व निषिद्ध कार्यों के नाश 


बेदान्त-दशन नर 
से होता है | इनमें कास्य कर्म स्वगे प्राप्ति के लिये ज्योतिष्टोम यज्ञ 
आदि करना है और निपिद्ध कम त्राह्मणवध आदि हैं । इन दोनों 
प्रकार के कर्मा को छोड़ देना चाहिये । निष्काम बुद्धि जाग्रत होने पर 
ही व्यक्ति वेदान्त पढ़ने का अधिकारी हो सकता है। प्रश्न होगा कि 
वेदान्त के अधिकारी के लिगय्रे कर्म आवश्यक है या नहीं, उत्तर होगा 
& ७ चऑऔ > कि नेमि 

कि तेयारी के लिये नित्य, त्तिक, प्रायश्वित व उपासना चार 
प्रकार के कम अवश्य करना चाहिये। 


इनमें नित्य कर्म संध्या वन्‍्दनादि हैं। इन्हें न करने. से विध्त 

उत्पन्न होते हैं| पुत्र जन्म आदि से सम्बन्धित यज्ञादि कराना नैमि- 
त्तिक कर्म है| पाप क्षय के लिये चान्द्रायण ब्रत आदि करना. ग्राय- 
श्वित कहलाता है तथा सगुण ब्रह्म विषयक चित्त की एकाग्रता रूप 
. शान्ति आदि शांडिल्य विद्या को उपासना कहते हैं । इन सब करणीय 
कर्मा का उद्देश्य केबल चित्तशुद्धि मात्र हैँ । अधिकारी को इनके अति- 
रिक्त साधन चतुप्टय से भी युक्त होना चाहिये । साधन चतुप्टय में 
चार बातें हैं १--नित्य व अनित्य वस्तु का विचार करना, इस लोक 
व्‌ परलोक में फल भोंगने की इच्छा न रखना, २--शम, दस, उपरति, 
तितीक्षा, समाधान व श्रद्धा से युक्त होना, ३--इस जगत तथा स्वर्ग के 
भोग अनित्य हैं ऐसी बुद्धि से युक्त होना, ४--मोक्ष की इच्छा करना। 
इस प्रकार साधन चतुष्टय से युक्त व्यक्ति वेदान्त पढ़ने का अधिकारी 
हो जाता है । इस विवेचन से स्पष्ट है कि वेदान्त ने कर्मों के स्वतन्त्र 
अस्तित्व को समाप्त कर दिया है। कम ज्ञान को ग्राध्त करने का साधन 
मात्र है, केवल चित्त शुद्धि ओर पाप नाश के लिए ही कर्म का उप- 
योग है। मुक्ति तो ज्ञान से ही मिलती है | वेदान्त ने इस दृष्टि से उपासना 
सं मक्ति' का तथा शमदमादि के विधान में योग” का समाहार कर 
दिया है किन्तु योग व भक्ति केवल प्रथम सोपान हैं | इनसे ब्रह्म विप- 
यक जिज्ञासा जगती है । ध्येय तो ज्ञान की ही ग्राप्ति है, भक्ति व योग 


साधन हैं । आगे यह क्रम उल्नट जाता हैं । आगे भक्त दार्शनिकों ने. 
भक्ति को साध्य वनाया है और ज्ञान को साधन, यथा तुलसीदास ने.। 


इसी अकार योगियों ने शारीरिक साधताजओं द्वारा ही मोक्ष आ्रप्ति पर 
ज्ञोर दिया है | 


८ हिन्दी साहित्य की दाशैनिक प्रष्ठभूमि. 


यहाँ सत्‌ व असत्‌ की व्याख्या आवश्यक है। शह्ढगूर के अन्ु- 
सार सत्‌ केवल वह वस्तु है जो भूत, भविष्य, वर्तमान तीनों कालों में 
विद्यमान रहे, यथा त्रह्म । और असत्‌ वह वस्तु है जो तीनों कालों में 
कहीं भी विद्यमान न हों, यथा शश-खड्भ या वन्‍्ध्या-पुत्र आदि | यह 
इृश्यमान चरावर जगत न तो सत्‌ है क्‍योंकि यह वतेमान में तो विद्य- 
मान है पर भविष्य में नहीं रहेगा, अतः यह सत्‌ नहीं है। न यह 
असत्‌ है क्योंकि बन्ध्या पुत्र की तरह इसे पूर्ण रूप से असत्‌ भी नहीं 
कह सकते । रस्सी में सप की भावना होते समय हम स्पष्ट सर्पज्ञान 
का कुछ समय तक अनुभव करते हैं, अतः उतने समय तुक तो उस 
अज्ञान की स्थिति रहती ही है, अतः इसे पूर्णतया अखत्‌ नहीं 


कह सकते | अ्लोन सत्‌ असत्‌ और सतासत कोटियों से . 


मिन्न होने के कारण अनिवंचनीय& हे। अनिवेचनीय इसीलिए 
कहा गया क्योंकि न इस जगत को हम सत्‌ कह सकते हेंन असत्‌ | 
प्रचलित कोटियों से परे होने के कारण ही इसे हम अनिर्वचनीय 
कहते हैं । 
$ रख्नू, में सर्प था शुक्ति में रजत के भ्रम की व्याख्या विभिन्न प्रकार 
से हुई है-- 
आत्मख्यातिरसत्ख्यातिरख्याति ख्यातिरन्यथा 
तथाउनिरवेचन--ख्यातिरित्येतत्ख्याति पंचकम्‌ 
योगचारा साध्यमिकास्तथा . मीमांसका अपि | 
नेयायिका मायिनश्र प्रायः ख्यातीः क्रमाज्जमुः ॥ 
शुक्ति में रजत का जो भ्रम होता है उसकी व्याख्या अनेक 
प्रकार से की गई है, इनमें योगाचार या विज्ञानवादी आत्म-ख्याति 
को मानते हैं अर्थात्‌ विज्ञान! के अतिरिक्त अन्य सब पदार्थ नहीं है 
वे अन्तभू त विज्ञान के निक्षेप मात्र है। माध्यमिक की “असत ख्याति” 
है ये ल्ञोग सब पदार्थों को असत्‌ मानते हैं। मीमांसक प्रामाकर शुक्ति में 
रजत के भ्रम को भ्रम ही नहीं मानते वे उसे यथार्थ ज्ञान मानते हैं। 
नेयायिक अन्यथा ख्याति मानते हैं उनके अजुसार शुक्ति-रजत स्थल 
में, दोष के अभाव से जैसे पाण्डुरोगी को बस्तुर्ये पीली दृष्टिगोचर होती 
हैं उसी प्रकार दोप के कारण बाजार में रक्खी हुई रजत की श्रवीति 
शुक्ति में होंने लगती है| यही अन्यथा-ख्याति है | बेदान्ती अनिर्बेंचनीय 


वेदान्त-इशेन $ ८ 


इसी प्रकार यह अज्ञान त्रिगुणात्मक है, ज्ञान का विरोधी 
भाव रूप पदार्थ है। अज्ञान के इस स्वरूप को समझ लेने पर हम 
विश्व की व्याख्या कर सकते हैं और जीव व ब्रह्म की एकदा स्वयं स्थापित 
हो जाती है जोकि वेदान्त क। विषय है। केसे ? इस जगत में स्थिर 
सत्ता अवश्य है, वौद्ध कहते थे कि घ्थिर सत्ता नहीं है, वेदान्ती यह नहीं 
मानते वे कहते हैं कि सारे भ्रमों का आधार कोई न कोई सत्ता अवश्य 
है, यदि रब्जु न हो तो सपे ज्ञान हो ही नहीं सकता। इसी प्रकार 
यदि त्रह्म न हो तो विश्व का भान नहीं हो सकता | अतः विश्व में 
एकमात्र सत्ता अह्म या आत्मन! है। जगत के सारे भेद माया या 
अज्ञानकृत है, त्रह्म एक है आत्मा व नहा अनन्य हैं यह भिन्नता का 
वोध फेवल अज्ञान के कारण है, हस वस्तुतः रज्जुज्ञान को मूल गए हैं 
ओर सर्पन्नान के श्रम में हैं, इस प्रकार हमें विश्व का जो ज्ञान हो रहा 
है वह वास्तविक नहीं है वह अविद्याजन्य है। इसी कारण हम जगत 
में सुख दुःख की वेदनायें सह रहे हैं, भयभीत हों रहे हैं यथा सर्प- 
ज्ञान हो जाने पर हम डर जाते हैं यद्यपि वहाँ सप नहीं होता इसी 
प्रकार बस्तुतः दुःख न होने पर भी हम अज्ञान के कारण बेदनाशओों 
का अडुभव वरते हैं। 5खण्ड आत्म रूत्ता का बोध ( र्जु- 
ज्ञान ) हो जाने पर जगव के अनुभव स्वयं ही विलीन हो जाते हैं 
ओर स्वरूप स्थिति हो जाती है। अतः जगत की सत्ता प्रतिमासिक है, 
पारमार्थिक नहीं, पारसाथिक सत्ता तो केवल त्रह्म है । इस प्रकार शंकर 
ने जगत को सायाकृत माना है वह केबल प्रतीत होता है जैसे 
रू्जु में सर्प प्रतीत होता है वौद्ध ठो शंकर के अनुसार जगत 
की सत्ता को मानते ही नहीं यथा विज्ञानबादी वाह्म वस्तुओं 
ख्याति मानते हैं. शुक्ति में रजत का जो भ्रम हमें होता है उसे भ्रतिभासिक 
रजत? कहते हैं यथा स्वप्न में हम रथ आदि देखते हैं पर जागने पर दे 
नहीं रहते | इसी प्रकार श्रम स्थल में हम शुक्ति में 'रजतः के दशन करते 
हैं। इस रजत दशेन को न तो हम सत्‌ कह सकते हैं क्योंकि अभ्रमज्ञान 
नष्ट होने के पश्चात्‌ हमें शुक्ति का ही ज्ञान रह जाता है, न असत्‌ कह 
सकते हैं क्योंकि भ्रमजश्ञान के समय हमें रज्ञ॒व-झ्ञान हो रहा था अतः 
इसे अनिवंचनीय? कहते हैं। वेदान्ती की ख्याति (ज्ञान) अनिर्वचनीय 
कहलाती है । 
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का अभाव मानते हैं, केवल मन के प्रत्ययों को ही मानते हैं, शन्‍्यवादी 
सारी वस्तुओं का ( शंकर के अछुसार ) अभाव घोषित करते हैं। शंकर 
ध्श्यमान वस्तुओं का अंभाव नहीं सानते, वे उसे न भाव कहते हैं न 
अभाव, वल्कि इनसे विलक्षण होने के कारण अनिबंचनीय कहते हैं । 
तब प्रश्न यह हे कि ये नदी, निर्मर, पहाड़, बृक्ष, सर, सरिता, 
समुद्रादि क्‍या केवल प्रतीत हो रहे हैं या ये वस्तुतः अपनी सत्ता भी 
रखते हैं ? उत्तर होगा यह सारी सृष्टि मायाकृत है, इनकी सत्ता प्रतीय- 
मान ही है । इनकी सत्ता वास्तविक नहीं है, जैसे इन्द्र-जाल के खेल 
में अनेकानेक वस्तुयें अतीत होती हैं उसी प्रकार जगत की वस्तुयें इन्द्र 
जाल से उत्पन्न वस्तुओं के समान ही हैं | इनकी सत्ता तभी तक है जब 
तक अज्ञान रहता है | अज्ञान की निचत्ति के पश्चात्‌ इनकी सत्ता ही 
नहीं रहती अतः जगत केवल अज्ञानियों के लिये ही सत््‌ है, ज्ञानियों 
के लिये नहीं | वे इसके वाह्य आकर्षणों से बिरत रहते हैं । इस प्रकार 
जगत माया या अज्ञान के कारण ही प्रतीत हो रहा है, एकमात्र 
सत्ता त्रह्म' है । अतः यहाँ अमेद है, भेद नहीं, एकता है. नानात्व 
नहीं, एक अखण्ड, चिन्मय, चित्‌ स्वरूप ब्रह्म ही एक सात्र 
सत्‌ है अन्य सव सायाकृत | शंकर के अनुसार' ब्रह्म के दो 
लक्षण किये जा सकते हैं। १--स्वरूप लक्षण, २--तटस्थ लक्षण । 
ब्रह्म का स्वरूप लक्षण है “सत्य ज्ञानसनन्तं ब्रह्म? अथात्‌ ब्रह्म सत्य 
ओर अनन्त ज्ञानस्वरूप है। तटस्थ लक्षण के अजुसार ब्रह्म जगत्पालक, 
जगत संहारक, सगमुण, सर्वेश्वर- आदि विशेषणों से युक्त कहा जा 
सकता है | यह तटस्थ लक्षण केबल व्यचहारिक दृष्टि से ही ठीक है,*ये 
गुण केवज्ष ओपाधिक गुण अर्थात्‌ सायाक्ृत हैं । 


: अश्न यह होगा कि सृष्टि इस प्रकार अज्ञान से केसे बनती है ? 
तथा अनेकात्मक जगत, अनेक जीवों व एक त्रह्म का सामज्ञस्य केसे 
स्थापित हो सकता है ? इसके लिए आचाये शहझ्टर ने अज्ञान के दो 
रूप बतलाये है। (१) अज्ञान का समष्ठि रूप, (२) अज्ञान का ब्यष्टि 
रूप | वृक्षों की समष्ठि को वन कहते हैं, इसी प्रकार जलों की समष्टि 
को जलाशय कहते हैं। यह अज्ञान का समष्टि रूप है। श्रुति में 'अजामे- 
काम? कहा गया है, अर्थात्‌ सारे त्रह्माण्ड के मूल में एक ही समष्टि कृत 
अज्ञान है, यह समष्टि कृत अज्ञान उत्कृष्ट उपाधि वाला है, विशुद्ध 
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सत्य प्रबात है, इसी एक समष्रि कृत अज्ञान से युक्त हो जाने के कारण 
ब्रह्म जो निगु ण॒ निराकार, चेतन्य स्वरूप है वह सर्वेज्ञ, सर्वेश्वर, सबे- 
नियंता, जगत का कारण 'इश्वए कहलाता है। इस प्रकार ब्रह्म के 
समष्ठि कृत अज्ञात ( साथा ) से उपहित हो जाने से इश्वर की उपाधि 
बनती है | शुद्ध चेवन्य +समष्टि कृत अज्ञान-इश्वर ) उपनिषदों में 
जहाँ-जहाँ ब्रह्म को 'सर्वेज्”! आदि कहा गया है वहाँ उसकी यह उपाधि 
माया से युक्त हो जाने के ही कारण कही गई है, वस्तुतः उसका स्वरूप 
इससे परे है । तो ब्रह्म अज्ञान की समष्टि से युक्त हो जाने पर इेश्वर 
कहलाता है | इस इश्वर को जगत का कारण माना जाता है, अतः इसे 
कारण शरीर” भी कहते हैं | साया या अज्ञान के कोप से आदवृत्त होने 
के कारण यह आनन्द्मय कोश कहलाता है, तथा इस अवस्था को 
सुपु्ति की अवस्था कहते हैं ।यह स्थूल, सूक्ष्म प्रपन्च ( जगत ) का 
लय स्थान है । यही इश्वए व्यट्टि कृत अज्ञान के कारण अनेक रूपों 
में प्रतिमासित होता है। वन तो समष्ठि कृत अज्ञान का परिणाम है। 
डसका व्यष्टि रूप ब्रुक्तर कहलाता है। इसी प्रकार यह समष्टि कृत 
अज्ञान से युक्त ईश्वर; व्यष्टि रूप में अनेक उपाधियों से युक्त होता है । 
यह व्यष्टि कृत उपाधि निकृष्ट उपाधि मानी जाती है। यह मलिन सत्व- 
प्रधान होती है ओर इस व्यपष्टि क्रत अज्ञान से युक्त ब्रह्म 'प्राज्ा कह- 
लाता है। अथांत्‌ व्यक्ति के पक्त में त्ग्म की उपाधि ध्राज्ञ” होगी और 
सृष्टि के स्रष्टा की दृष्टि से ब्रह्म अज्ञान से युक्त होकर इश्वरः कह- 
लायेगा । व्यष्टि पक्ष में प्राश” भी कारण शरीर! कहलाता है। इस 
स्थिति में आनन्दसय कोश तथा सुपुप्ति अवस्था होती है। अतः इसे 
स्थूल सूचंम शरीर का लय स्थान भी कहते हैं | सुबुप्ति की अवस्था में 
आत्मा जो चेतन्य स्परूप है सूक्ष्म अज्ञान बृत्ति से आनन्द का अनुभव 
करता है। समष्टि कृत तथा व्यष्टि कृत अज्ञान के कारण दी गई उपा- 
धियरों से इश्वर और प्राज्ञ मिन्न-नहीं हैं, एक ही हैं | केवल इनमें अन्तर 
उपाधि के कारण है | यथा वन और वृक्ष अभिन्न. हैं, उसी प्रकार. ईश्वर 
व प्राश् भी अमिन्न और एक हैं | जिस प्रकार बन में स्थित आकाश 
ब वृक्ष में स्थित आकाश अभिन्न हैं, जिस प्रकार जलाशय में प्रति- 
विम्बित आकाश ओर व्यष्टि रूप जल में प्रतिविम्बित आकाश अभिन्न 
है; उसी प्रकार ईश्वर व प्राज्ञ मी एक और अभिन्न हैं, अन्तर केवल 
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कहने मात्र का ही है | जिस प्रकार वन + बन में स्थित आकाश तथा 
बक्ष+ वक्त में स्थित आकाश का आश्रय एक महाकाश है, उसी प्रकार 
समष्टि और व्यष्टि भूत अज्ञान, तथा उस अज्ञान से युक्त इश्वर, प्राज्ञ 
चेतन्यादि का आधार एक माया से अनुपहित शुद्ध चेतन्य है। इसे 
'तुरीय ब्रह्म चेतन्य” कहा जाता है । 

इस प्रकार जगत में एक ही सत्ता है--'तुरीय ब्रह्म चेतन्य', 
जिसे हम सामान्यतः “ब्रह्मा या चेतन्य कहते हैं| इंश्वर, प्राज्ञ आदि 
इसी की उपाधियाँ हैं अथात्‌ यही चेतन्य माया से युक्त होने के कारण 
कभी इंश्वर और कभी प्राज्ञ कहलाता है | अतः आत्मायें अनेक नहीं हैं 
जैसा कुछ दाशनिक ब नेयायिक कहते हैं-एक ही आत्मा है, जो उपाधि 
भेद से अन्तेक नामों से पुकारा जाता है । तो जगत की स्थिति अज्ञान के 
कारण है । इस अज्ञान की दो शक्तियाँ हैं--(१) आवरण, (२) विक्षेप । 


आवरण शक्ति बस्तु के स्वरूप को छिपा लेती है। यथा आदित्य- 
मण्डल पर मेघों के आच्छादन से हम उसकी प्रभा को नहीं देख पाते, 
ओर तब कहते हैं कि सूर्य नहीं है | इसी प्रक/र अज्ञानी आवरण शक्ति 
से आधृत्त दृष्टिके कारण आत्मा को नहीं पहचान पाते । अज्ञान की 
इसी आवरण शक्ति के कारण आत्मा सें कठ त्व, भोक्तत्व, सुखित्व, 
दुःखित्व की भावनायें अजञभूत होने लगती हैं, उसी भ्रकार जिस प्रकार 
रज्जु में सपे की भावनायें उद्भूत हो उठती हैं। किन्तु यदि केवल आव- 
रण शक्ति रहती, तो ब्रह्म का स्वरूप आज्वत होकर ही रह जाता वह 
अन्यथा होकर न दिखाई पड़ता, किन्तु विक्षेप शक्ति के कारण रख्जु- 
रूप जिस प्रकार आवृुत होकर सप रूप में दिखाई पड़ने लगता हे, 
उसी प्रकार ब्रह्म का वास्तविक रूप तो छिप जाता है और वह ब्रह्म 
इस जगत के रूप में प्रतीत होने लगता है और तब रज्जु रूप जैसे 
अदर्श्य हो जाता है, उसी प्रकार ब्रह्म का स्वरूप भी लुप्त हो जाता है | 
उसकी प्रक्रिया क्‍या है ? 


यहाँ वेदान्त सांख्य दुशन का ऋणी है। सांख्य अकृति' को 
एक अलग तत्व मानता है और उसी को सृष्टि का कारण मानता है | 
सांख्य के अनुसार श्रक्ृतिः, अव्यक्त, त्रिगुणात्मक, हेतुभूत, कार्योत्पत्ति 
में स्व॒तन्त्र, एक, निष्क्रिय तथा कारण रहित पदार्थ है | वह पुरुष! के लिए 
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यह माया या अज्ञान अपनी विक्षेप शक्ति से ब्रह्म में आका- 
शादि की उद्भावना करता है श्रुतियों में भी कहा है-- 


#४त्स्माहा एतस्मादात्मन्‌ आकाशा: सम्भूतः”? 


अर्थात्‌ उस आत्मा से (प्रथम ) आकाश उत्पन्न हुआ। 
आकाश से वायु, वायु से अग्नि, अग्नि से जल, व जल से प्रथ्ची ये 
पदश्च महाभूत उत्पन्न होते है । ये पहले सूक्ष्म भूत होते हैं और अपन्ी- 
कृत कहे जाते हैं | इन्हें पद्नतन्मात्रा भी कहा गया है। इन्हीं सूक्ष्म भूतों 
से सूक्ष्म शरीर व स्थूल शरीर उत्पन्न होते हैं | १० इंद्रियाँ, पाँच वायु, 
मन तथा बुद्धि ये १७ अवयब सूक्ष्म शरीर कहलाते हैं । बुद्धि के भीतर 
ही चित्त व अहंकार नामक वृत्तियाँ रहती हैं । बुद्धि तथा ज्ञानेन्द्रि 
को मिलाकर विज्ञानमय कोश कहते हैं। इसमें कठ त्व, भोक्ठत्व की 
भावना रहती है, अतः आत्मा की यहाँ उपाधि व्यावह्यारिक रूप से 
जीव? होती है । 


मन और ज्ञानेन्द्रियों को मिला कर सनोमय कोश कहते हैं। 
ज्ञासेन्द्रियाँ पद्नमहाभूतों के सात्विक अंश से तथा कर्मेन्द्रियाँ रजस से 
उत्पन्न होती हैं | प्राण, पान, व्यान, उदान, समान ये पद्च प्राण तथा 
कर्मेंन्द्रियाँ मिलकर प्राणमय कोश बनाती हैं। इनमें विज्ञानमय कोश 
ज्ञान शक्ति युक्त होने से कर्ता है, इच्छा शक्ति युक्त मनोमय कोश 
कारण है, क्रिया शक्ति युक्त प्राशमय कोश कार्य है। ये तीनों कोश 
समष्टि रूप से सूक्ष्म शरीर” कहलाते'हैं। समष्टि व व्यष्टि की दृष्टि से 
यहाँ पूर्ववत्त्‌ ऋह्म व,जीव की उप्राधियों में भेद पड़ता है। उक्त सूच्म 
शरीर की समष्टि रूप उपाधि से युक्त चेतन्य, सूत्रात्मा, हिरख्यगर्भ 
ओर प्राण कहलावा है । यह वस्त्र में स्थित सूत्र की तरह सब में व्याप्त 
रहता है । इसे 'कोश त्रयः या सूक्ष्म शरीर! भी कहते हैं तथा जाग्रत 
अवस्था का वासनात्मक हेतु, स्वप्न और स्थूल्न अपन्ल का लयस्थान भी 
कहते हैं | व्यष्टि में इसे “तेजस! कहा जाता है। यह स्थुल्न शरीर की 
अपेक्षा अधिक सूक्ष्म है! इसे स्वप्न व स्थूल शरीर का लय स्थान भी 
कहते हैं । सुपुप्ति अवस्था में 'हिरएय गर्म व तेजस सूझ्म दृत्तियों का 
अनुभव करते है । 


स्थूल भूत पत्लीकृत होते है | पत्लीकत का अथे है. एक सूदम 


वेदान्त-दशन | ६३ 


मृहामूत का आधघा भाग लेकर उसमें शेष चारों महाभूतों के आठवें 
भाग को मिलाया जाय । यही पश्चीकरण है । 

३ सूचछ्स आकाश + है बायु+2 अग्नि + 3 जल + ३ प्रथ्ची- 
स्थूल पत्नचीकृत आकाश । 

इसी प्रकार ३ सूक्ष्म वायु + $ आकाश + ३ अप्नि+) जल 
+ 2 स्थूल प्रृथ्बी-: वायु । 

इसी प्रकार अन्य भूतों का भी रूप पन्नीकृत हो कर स्थूल महा- 
भूतों में परिणत हो जाता हैं, स्थूल शरीर के कारण ये ही स्थूल महामूद 
हैं| इन महामभूतों तथा उनसे उत्पन्न पद्नतन्त्र मात्राओं का क्रम इस 
प्रकार है--- 

आकाश--शब्द 

वायु---- शब्द, स्पशे 

अग्रि----शब्द, स्पशे, रूप 

अप---- शब्द, स्पशे, रूप, रस 

प्रथ्यो----शब्द, रपशे, रूप, रस, गन्ध 

इन्हीं स्थूल महाभूतों से भू, भुव, स्व, मह, जन, तप, व सत्य 
लोक उत्पन्न होते हैं | नीचे के लोक, अतल, वितल, रसातल आदि भी 
इन्हीं से उत्पन्न होते हैं | सम्पूर्ण लोक व चार ग्रक्ार के--जरायुज, 
अरडज, स्वेदज, उद्धिज प्राणो भी इन्हीं से उत्पन्न होते हैं । 

स्थूल शरीर की समष्टि से युक्त चेतन्‍्य शरीर का अभिमानी हो 
कर बेश्वानर तथा विराट कहलाता है। यहाँ अन्नमय कोश तथा ज्ञागत 
अवस्था होती है । व्यष्टि रूप में चैतन्य की संज्ञा यहाँ “विश्व” होती है। 
व्यष्टि रूप में भी अन्नमय कोश तथा जाग्रत अवस्था होती है| इस 
प्रकार 0क ही शुद्ध चेतन्य उपाधि भेद से अनेकत्व को प्राप्त होता है | 
परन्तु जैसे वन स्थित आकाश व बृक्ष स्थित आकाश में भेद नहीं हे 
उसी प्रकार समष्टि भूत अज्ञान स्थित बेखानर विराट तथा व्यष्टिभूव 
अज्ञान से आव्ृत विश्व! में मी कोई भेद नहीं है।इस प्रकार ब्रह्म 
च्‌ जीव की एकता सिद्ध हो गई, अज्ञान से सृष्टि की उत्पत्ति भी बत- 
लाई गई | इन विभिन्न अब्रस्थाओं, कोशों, व उपाधियों को हम संक्षेप - 
में पाठकों की सुविधा के लिए एकन्न कर देते हैं | 
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उपाधि का कारण । उपाधि | अवस्था । कोश 


समष्टि भूत अज्ञान से उप- | इंश्वर सुषुप्ति |आनन्क्मय 
कारण | हित ब्रह्म || | | 
शरीर | व्यष्टिमूत अज्ञान से उपहित गज फ 95 





ब्रह्म > 

समष्टिभूत सूक्ष्म शरीर से | खूत्रात्मा विज्ञानसय 
सूक्ष्म उपहित ब्रह्म हिरण्य- स्वप्न | मनोमय 
गा ४ प्राण प्राणमय 
शरीर | व्य्िभूत सूक्म शरोर से | ह से 

व्यष्टिभूत सूक्ष्म शरीर से | तेजस कि हि 

उपहित ब्रह्म ' 





समष्टिभूव स्थूल शरीर की न ज क जाग्रत | अँनमय 
स्थूल | समष्ि से उपहित बह्म विराट | _शथ्ित 
शरीर | व्यष्टिभूत स्थूल शरीर की | ्द्न १? १ 
समष्टि से उपहिंत त्ह्म 
पा 


अपर के विवेचन से स्पष्ट है कि शुद्ध चेतन्‍्य एक और अभिन्न है | 
वह मायोपाधिक होकर ही ईश्वर, प्राज्ञ, सूत्रात्मा, तेजस, वेश्वानर व 
विश्व आदि की उपाधियाँ पाता है| एक ही सत्ता के ये भिन्न नाम हैं। जब 
हम कहते हैं यह सब ब्रह्म है “सब खल्विदं अह्मेब”” तो इस वाक्य के 
वाज्यार्थ में ये ऊपर कहे हुये समी औपाधिक रूप आ जाते हैं और 
लक्षणा से अथ लेने पर केवल एक विशुद्ध चेतन्य का बोध होता है | इसके 
लिये जलते हुये लोहे के पिए्ड का उदाहरण दिया जाता है “लोहा 
जलाता है” इसका वाच्याथ तो यही होगा कि लोहे में दाहक शक्ति है, 
परन्तु लक्षणा से अर्थ अग्नि का ही होगा ! | 

इस अ्रंकार वस्तु रूप हबह्य सें हम अवस्तु रूप संसार 
का आरोप कर लेते हैं और तब संसार की ग्रतीति होती है, 
अन्यथा यहाँ विशुद्ध सत्ता केबल शुद्ध चेतन्य है। भ्रम के कारण 
आत्मा का स्वरूप समझने में कठिनाई होती है, अत्यन्त 
सामान्य अज्ञानी जन तो पुत्र को ही आत्मा मानते हैं, चार्वाक दाशे- 
निक स्थूल शरीर को ही आत्मा मानते हैं। कुछ इन्द्रियों को, झुअे 
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प्राण को, कुछ मन को आत्मा मानते हैं । वोढों में विज्ञानवादी विज्ञान 
या चद्धि को ही आत्सा मानते हैं | बुद्धिसे अतिरिक्त किसी आत्मा को 
नहीं मानते। मीमांसकों में प्रभाकर आत्मा को नेयायिकों को तरह जड़ 
मानते हैं, उसे ज्ञेय नहीं मानते क्योंकि ज्ञाता स्वयं अपना ज्ञेय नहीं 
हो सकता । ये लोग संचित को स्वयं प्रकाश्य मानते हैं, आत्मा 
को नहीं, यदि आत्मा स्वयं प्रकाश्य हो तो स्वप्न व सुपुप्रि में भी 
प्रकाशित रहे | संवित्‌ उत्पन्न तथा तिरोहित होती हैँ । यह उत्पन्न होकर 
ज्ञेय पदार्थ तथा ज्ञाता आत्मा को प्रकाशित करती है | शंकर आत्मा 
को स्वयं प्रकाश्य मानते हैं, किन्तु सीमांसक ज्ञान को आत्मा का 
स्वाभाविक लक्षण न मान कर आकस्मिक लक्षण मानते हैं। आत्मा 
इनके अनुसार जोच रूप से जड़ तथा ज्ञाता रूप से चेतन है। मीमाँसकों 
में कुमारिल भट्ट प्रभाकर के विपरीत ज्ञान को आत्मा का पर्याय 
मानते हैं। ज़ड़ आत्मा मानने पर उसका परिणाम स्वयं प्रकाश हो ही 
नहीं सकदा, अतः आत्मा जड़ नहीं है। परन्तु कुमारिल भी आत्मा के 
एक भाग को जड़ ही मानते हैं | अत: कहा गया है कि कुमारिल अज्ञानों 
पहित चेतन्व को ही आत्मा मानते हैं। कुछ वौद--शून्यवादी-शून्य को 
ही आत्मा मानते हैं | श्रुत्तियों में कहा गया हैं कि पहले सब असत््‌ था 
अतः शन्य हो आत्मा हैं ( असदेवेदसग्रआसीत्‌ ) शंकर के अनुसार 
यह सव अयथाथ् ज्ञान है | आत्मा नित्य, शुद्ध, चुद्ध, मुक्त, सत्य स्वभाव 
बाला चेंतन्य स्वरूप है । इस आत्मा और ब्रह्म में कोई अन्तर नहीं है । 
विश्व में एक ही तत्व है, दूसरा कुछ नहीं । एक ही सत्‌ वस्तु है, अन्य 
सव माया का परिणाम हैं | 
यहाँ तक वस्तु रुप त्रह्म में अवस्तु रूप संसार की भ्रांति को 
समझाया इसे अध्यारोप” कहा जाता है। इसके विपरीत इस सारी 
सृष्टि का अपलाप कर वस्तु रूप ब्रह्म सात्र की सत्ता की प्रतिष्ठा 
करना अपवादः कहलाता है | अपवाद न्याय से हम यह नानते हैं 
कि किस प्रकार स्थूल भूत सूक्ष्म भूतों में ओर सूक्ष्म-भूत अज्ञान में 
समा जाते है | अज्ञान या माया ब्रह्म की शक्ति हैं जो उसकी इच्छा 
सें इस सारी खष्टि को रचती है । अज्ञान व माया में यही अन्तर है | 
अज्ञान का सम्बन्ध द्रद्मा की बुद्धि से अधिक है, साया का सम्बन्ध 
अह्म से | सासान्यदः दोनों का अयोग एक ही अर्थ में होता है | 
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विवतंताद--प्रश्न यह है कि जब सत्ता की परिभाषा यह हुई कि 
वह त्रिकालाबाधित है बह शुद्ध चेतन्य, निर्लेप, विकार रहित, अविनाशी 
अखर्ड और एक है तो इस अनेकात्म र जगत की सृष्टि केसे हो सकती 
है ? यदि ब्रह्म सें विकार नहीं आता तो सृष्टि केसे वनती है और यदि 
विकार आता है तो त्रह्म का लक्षण अशुद्ध हो जायगा | यों ब्रह्म का 
कोई लक्षण नहीं हो सकता तथापि श्रुति कहती है कि वह निगुण 
ओर निर्लेप है | शझ्भुर ने बतलाया था कि ब्रह्म तो अविकारी है, उप्तमें 
विक्लार नहीं आ सकता । अतः संसार ब्रह्म का तिकार तो हो नहीं 
सकता, विवते हो सकता है । वस्तु में तात्विक परिव्तेन को विकार 
कहते हैं | यथा दूध से दही बनने के पश्चात्‌ दूध के तत्वों में परिवर्तेन 
हो जाता है, त्रह्म में ऐसा कोई विकार नहीं आता । वस्तु में तात्विक 
परिवर्तेन न होने पर भी वह जब अन्य बस्तु के रूप में प्रतीत होती है 
तब उसे विवत्त कहते हैं | यथा “रज्जु' में थिना किसी तात्विक परिवर्तन 
के 'सर्पत्व' के दर्शन होते हैं, रब्जु का अन्यथा रूप सर्प में दिखाई 
पड़ता है | यहाँ सर्प रज्जु का विकार नहीं है विवर्त है इसी | प्रकार 
जगत ब्रह्म का विकार नहीं है, विवर्त है | अज्ञान के कारण ब्रह्म अन्य 
रूप में प्रतिभासित होता है । अतः जगत की सत्ता प्रातिभासिक है, 
पारमाथिक अर्थात्‌ वास्तविक नहीं । विशानवादी बौद्ध तो संसार 
के बाह्य पदार्थों की सत्ता ही स्वीकार नहीं करते । शुन्यवादी मत के 
अनुसार किसी पदार्थ की सत्ता सिद्ध नहीं की जा सकती, अतः सारे 
पदार्थ शून्य हैं | परन्तु शक्कर संसार की व्यावहारिक सत्ता मानते हैं | 
हम यह नहीं कह सकते कि र्जु में हमें सर्पत्व का भान नहीं होता, 
इसी ग्रकार यह नहीं भी कहा जा सकता कि हमें संसार का अनुभव 
नहीं हो रहा है | विज्ञानबादियों के अनुसार जगत के पदार्थ स्वप्नवत्‌ 
हैं परन्तु शक्कर कहते हैं कि स्वप्न का बोध हो जाता है, जागृत 
अवस्था का बोध नहीं होता | अतः संसार स्वप्न के समान नहीं है । 
बह रख्जु में देखे गये सपे के समान मिथ्या या सायामय है । सिथ्या 
का अर्थ अनिवेचनीय है न कि असत्‌ , जेसा कि शून्यव्रादी मानते हैं| 
( हम पहले ही कह चुके हैं कि शून्य का अथे आस्तिक दार्शनिकों ने 
- असत्‌ किया है । ) 
,महावाक्य का अर्थ--तत्त्वमसि' 'बह तू है? का क्‍या अर्थ दे 
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के 


इस पर वेदान्तियों में बड़ा विवाद है। शझ्टुर के अल्ल॒स्तार तीन प्रकार 
के सम्भन्ध माने गये हैं--(१) समानाधिकरण्य सम्बन्ध, (२) विशेष्य 


विशेषण सम्बन्ध, (३) लक्ष्य लक्षण सम्बन्ध । 


यह वही देवदत्त है, इसमें 'बह” शब्द में तत्‌ अर्थात्‌ भूतकाल 
की विशिष्टता है और “यह? पद में एतत्‌ काल-विशिष्टठता है । इन दोनों 
शब्दार्थों का एक देवदत्त व्यक्ति में बोध होता है। इसी प्रकार तत्त्वमसि 
वाक्य में अप्रत्यक्ष चेतन्य का बोधक- है 'ततः शब्र,. और वतेमान काल 
का वोधक है त्वमः, दोनों शब्दार्थों का .एक ही चेतन्यमय त्रक्म से 
तात्पये है । यह समानाधिकरण्य सम्बन्ध हुआ । 


इसी प्रकार 'यह बही देवदत्त है?, इस वाक्य में सः पद का 
अथ परोक्ष व्यक्ति है और अयम्‌ का अर्थ वर्तेमान काल में दृष्टवस्तु है 
ओर इन दोनों पदों के अर्थों का परस्पर विशेष्य विशेषण सम्बन्ध है 
क्योंकि एक ही व्यक्ति में दोनों परों के अर्थों- का ताप्पय अभिन्न रूप 
से ज्ञात होता.है | इसी प्रकार तत्त्वमसि वाक्य में तत्‌ का अथ परोक्ष 
चैतन्य तथा त्वम्‌ का अर्थ प्रत्यक्ष चेतन्‍्य है। इन दोनों पढों.के अर्थों 
का परस्पर विशेष्य-विशेषण भाव सम्बन्ध है, क्‍योंकि दोनों पदों के 
अथों का एक वस्तु में अभिन्न रूप से तात्पय प्रतीत होता है। यह 
विशेष्य-विशेषण सम्बन्ध हुआ । 


४ हज 

समस्या यही हे कि परोक्ष व प्रत्यक्ष चेतन्य में एकता प्रतिपादित 
केसे हो ? बह तू है' में वह अप्रत्यक्त चेतन्‍्य है और तू? प्रत्यक्ष 
चैतन्य (जीव) है | तब एकता केसे स्थापित हो ? दो प्रकार के सम्बन्धों 
की व्याख्या तो कर चुके अब लक्ष्य लक्षण सम्बन्ध दिखाते हैं | 'यह 
वही देवदत्त है?, इस वाक्य में सः पद का अर्थ पूर्वकाल में देखा हुआ 
व्यक्ति है और अयम्‌ का अथे वर्तमान काल में देखा हुआ व्यक्ति है | 
इनमें परोक्त दृष्टत्व तथा प्रत्यक्ष दृष्टत्य इन दो विरुद् अंशों को छोड़कर 
एक ही व्यक्ति देवदत्त का बोध होता है । देवदत्त ही लक्ष्य हे और 'सः 
अयम! ये पद लक्षण हैं | इसी प्रकार तत्‌ पद का अर्थ अप्रत्यक्ष चेतन्य 
ओर त्वम्‌.पद का अथ प्रत्यक्ष चेतन्य है और परोक्षत्व तथा ग्रत्यक्ष॒त& 
दोनों विरोधी अर्थों को छोड़ देने पर पक ही चेतन्य का बोध होता है, 
ऋतः शुद्ध चेतन्य ही लद्दम है और ततू व त्वमू पद लक्षण हैं, यही 


ध्द हिन्दी साहित्य की दाशेनिक प्रष्टभूमि 
लक्ष्य लक्षण सम्बन्ध है | विरोधी अंशों को छोड़ देने के कारण इसे 
भाग त्थाग लक्षणा? कहते हे क्यों तत््वमसि? की सिद्धि न जहज्ञक्षणा 
से हो सकती है न अजहत्‌ लक्षणा से | महावाज्ष्य की सिद्धि तो विशेष 
लक्षणा से ही हो सकती है । सामान्य वाक्यों की तरह यथा नील 
कमल है? इस “हत्वससि? महादाक्यं से विशेष्य-विशेषण साव, या 
समानाधिकरण्य, सस्वन्ध प्रमाणित नहीं हो सकता । नील कमल से उक्त 
सम्बन्ध सुविधा से दिखाये जा सकते हैं | सहावाक्य का तो अखण्डाथे 
ही लिया जाता है इसीलिये कह्दा गया है. | 


संसर्गों वा विशिष्टी वा, वाक्ष्यार्थों नात्र सस्मतः । 
२५ कप र्थों 65 
अखण्डक रसत्वेन, वाकक्‍्त्यार्थों विदुषपाम्‌ मतः । 


निशु ण ब्रह्म सें किसी प्रकार का सम्वन्ध स्थापित हो ही नहीं 
सकता । इसकेअवयब नहीं होते,-ओर।सम्वन्ध या संस होने के लिये 
हसावयवता।की आवश्यकता है)। ब्रह्मस्के वाहर भी कोई ऐसी वस्तु नहीं है 
जिससे संसगे वन सके । ब्रह्मएतों अखण्डहे | अतः 'यह'नील कमल है. 
इस वाक्य की तरह तत्वससिः में न समानाधिकरण्य सस्बन्ध बनेगा 
न विशेष विशेषण भाव,-क्योंकिन्तीलत्व विशेषण हि और जत्पत्त विशेष्य | 
नीलत्व और उत्पलत्व का संसगंघन सकताएहैईया नीलत्व व उत्पलत्व 
एक ही द्रव्य में समानाधिकरण्यईसम्वन्ध से रहसकते हैं परन्तु दत्‌ व 
त्वम्‌ में दोनों पदाथे एकॉदूसरे के विरुद्ध हैं।। तत्‌ पद परोक्ष चेतन्य का 
प्रतीक है और त्वमपद प्रत्यक्ष चेतन्‍्य का, दोनों न एक दूसरे के विशेषण 
वन सकते हैं न समानाधिकरण्य सस्वन्ध[से एक स्थान पर रह सकतें 
हैं | सामान्य तथा प्रचलित लक्षणा से भी इनका अथ लक्षित नहीं होता। 
“अत्त: महावाक्य का अखण्ड, अथ ही लेना पड़ता हे और 'लक्षणा में 
एक विशेष “भाग त्याग लिक्षणा? का प्रयोग करना पड़ता हे, तभी 
“हत््वससि” से/एक ही शुद्ध चेतन्‍्य का बोघ:होता है |. 


प्रश्न होगा कि संसर्ग तो महावाक्ष्य को[सिद्ध कर नहीं पाते, 
लक्षणा कर सकती![हे । परन्तु यह भाग त्याय लक्षणा' तो सर्वधा नवीन 
असी तक जहत्‌ स्वार्था या अजहत्‌ स्वाथोंटलक्षणाओं के नाम 
अचश्य सुने थे। यह नयी लक्षणा कोन, है? उत्तर होगा कि 
'नीलकमल! की' तरह इस महावाक्य में विशेष्य विशेषण भाव 


| बेदान्त-दर्शन ६६ 


तथा समानाधिकरण्य सम्बन्ध (एक स्थान सें दो वस्तुओं का रहना) 
स्थापित नहीं हों सकता । इसी प्रकार गद्भायां घोष या शोणोधाव्ति 
की तरह महावाक्य में जहत्‌ स्वार्था या अजहत्‌ स्वार्था लक्षणायें भी 
स्थापित नहीं हो सकतीं, क्‍योंकि पहले जहत्‌ स्वार्थ लक्षणा को लेने 
पर स्पष्ट हो जाता है कि गद्भायांघोप:--गह्ढा में घर है, इस वाक्य में 
विरोध दिखाई पड़ता है. परन्तु गड्ढडा पद अपना स्वार्थ छोड़ कर 
अश्रयमाण तीर पद को लक्षित करता है अतः गह्जायां घोष: से गद्ढा 
के तीर पर गाँव है, यह अर्थ निकल आता है । पसनन्‍्तु “तत्तमसि” में 
तत्‌ व त्वम दोनों पद पहले से ही सुनाई पड़ रहे हैं | तत्‌ व त्वम पद 
अपना पूर्ण अथ नहीं छोड़ते, वे कुछ भाग छोड़ देते हैं और कुछ 
नहीं छोड़ते | इसी प्रकार अजहत्‌ स्वार्था लक्षणा में शोणों धावतिः 
“ज्ञात दौड़ता है?” में लांल रद्ध नहीं दोंड़ सकता, ऐसी बाधा आती 
है । अतः लाल स्द्ठ से युक्त अश्व दोंड़ता हेरऐसा अर्थ लक्षित हो 
जाता है | यहाँ शोण पद अपना अर्थ नहीं छोड़ता । इसीलिये 
यह अजहत्‌ स्वार्था हैं, किन्तु तत्‌ व त्वम्‌ पद में ऐसा नहीं होता उसमें 
तत्‌ व त्वम्‌ पद दोनों अपने विरुद्ध परोक्षत्व व प्रत्यक्षत्व॒ को छोड़ते हैं | 
तो इस प्रकार अजहत्‌ स्वार्था लक्षणा भी नहीं हों सकती ।;अतः कोई 
आर लक्षणा माननी होगी और यही भाग त्याग लक्षणा” है | इसमें 
तत्‌ व स्वम्‌ पद के परोंक्ष चेतन्य व प्रत्यक्ष चेतन्य में परोक्ष॒त्व व ग्रत्यक्ष- 
त्व॒ को छोड़ देते हैं ओर “चेतन्य-सात्र” को ग्रहण कर लेते हैं | अत: 
भाग त्याग लक्षणा सिद्ध हुई । 


इस प्रकार शंकर वेदान्ती महावाक््य की सिद्धि करते हैं और 
ब्रह्म व जीव में किसी प्रकार का कोई अन्तर नहीं मानते, रामाइुज 
ब्रह्म व जीव में अन्तर स्वीकार करते हैं, यद्यपि तत्वतः दोनों को एक 
मानते हैं । इनकी सहावाक्य की सिद्धि में भी अन्तर है, आगे के वैष्णव 
आचार्यों ने भी इस भाग त्याग लक्षणा और सोड5य॑ देवदत्त: के उद्ा- 
हस्णों को स्त्रीकार नहीं किया, उसकी अनेक व्याख्यायें की हैं ।. . 

वेदान्त में इसके पश्चात्‌ अहं त्रह्मास्मि” “्रें ब्रह्म हैँ? इस 
अनुभूति पर बहुत कुछ कहा गया है, बहुत से दाशेनिक जीवन्मुक्ति 
को सम्भव नहीं स्पूनते, परन्तु बेदान्ती मानते हैं | वेदान्त के अनुसार 


१००. हिन्दी साहित्य की झर्शनिक प्रष्टभूमि 


आचाय या गुरु पूवकथित अध्यारोप व अपवाद न्याय से तत्वमसिः 
वाक्‍्याथ को शुद्ध करके शिष्य को ससमावे, तब उससे में नित्य, शु 
चुड्ध, मुक्त, सत्य-स्वताव, अनन्त अद्वय बह हूँ? ऐसी अखण्ड चित्त 
वृत्ति का उदय होंता है । अब यहाँ पुनः वेदान्त सांख्य से प्रम्म्रवित 
प्रतीत होता है | सांख्य दशशन में बाह्य पदार्थ की प्रतीति के समय 
आत्मा का प्रतिविस्व चुद्धि पर पड़ता है और चुद्धि उस पदाथ को 
प्रकाशित कर देती है। या विज्ञान भिक्षु के अनुसार चुद्धि तथा आत्मा 
का प्रतिविस्व परस्पर एक दूसरे पर पड़ता है, तभी वाह्म पदार्थ प्रका- 
शित होता है । वेदान्त में प्रायः प्रथम प्रक्रिया स्वीकृत है। अर्थात्त्‌ मैं 
ऐसी अखरड चित्त बृत्ति का उदय होता है । यह चित्त-बृत्ति 
अखण्ड, अभिन्न, अज्ञात ब्रह्म को विषय वना कर उसके ऊपर पड़े 
हुये अज्ञान को नष्ट कर देती हैं और तब जैसे तन्‍्तु दाह हो जाने से 
पट का दाह हो जाता है, उसी प्रकार अज्ञान का नाश हो जाने से 
स्वयं प्रकाश्य ब्रह्म का प्रकाश प्रतीत होने लगता है, और तव अज्ञान 
विनाशिका चित्तदृत्ति स्त्रयं नट्ट होजाती है । जिस प्रकार दीपक सूय 
को प्रकाशित नहीं कर सकता, उसी प्रकार चित्त चृत्ति में अतिविम्बित 
चिदाभास स्वयं ब्रह्म को प्रकाशित नहीं कर सकता । चिद्ाभास 
तो केवल त्रह्म विषयक अज्ञान का नाश कर देता है, और जिस 
प्रकार दर्पण के न रहने पर मुख का प्रतिविमस्व मुख में ही समा जाता 
है, उसी प्रकार चित्तबृत्ति के नष्ट हो जाने पर उसमें स्थित चित्‌ का 
आभास भी, स्वग्रकाश ब्रह्म से स्वयं अभिभूव हो जावा है। इस प्रकार 
“मैं ब्रह्म हूँ”? केवल यही एक अखण्ड अनुभव ज्ञानी को होता है । 
संसार के पदाथ ज्ञान की प्रक्रिया से आत्मज्ञान की वक्त ग्रक्रिया भिन्न है। 
लौकिक बस्तुओं का ज्ञान होते समय चेतन्‍्य का अतिविम्ब चित्त या 
अंतःकरण पर पड़ता है और तब हमें वस्तु का ज्ञान होता है । किन्तु 
ब्रह्म का ज्ञान होते समय चिद्राभास, ब्रह्म विषयक 'अज्ञान को तो नष्ट 
कर डालता है पर ब्रह्म को प्रकाशित नहीं कर सकता। बह स्वयं त्रह्म के 
प्रकाश से अभिमूत हो जाता है | उदाहरण के लिये किसी जड़ पदार्थ 
को लीजिये। “यह घड़ा है? इसका ज्ञान हमें किस श्रकार होता है ? 
इस प्रक्रिया में सम्मुख स्थित घट के आकार में हमाते चित्तवृत्ति परिणत 
हो जाती है, और अज्ञात घट को विपय वनाकर, घट विपयक अज्ञान 
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को नष्ठ कर अपने में स्थित चित्ताध्मा के आभास से जड़ घट को ज्ञात 
बना देती है । इसीलिये कहा गया है कि चित्तत्ृत्ति तथा उसमें स्थित 
चित्‌ का आभास दोनों घट को प्राप्त होते हैं इनमें चित्त बृत्ति घट- 
विपयक अज्ञान को नष्ट कर डालती है और चित्‌ का आभास घट-ल्षान 
की प्रतीति करा देता है । 
वेदान्त में चेतन्य के साक्षात्कार होने तक तेयारी के रूप में 
अनेक अनुछानों का वर्णन है यथा उपक्रम, उपसंहार, अभ्यास 
अपूर्वता, फल, अरथवाद व उपपत्ति के द्वारा शासत्र का अध्ययन व 
अभ्यास करना चाहिये। इसी ग्कार श्रवण के अतिरिक्त मनन, निदि- 
ध्यासन, समाधि और अनुष्ठान आवश्यक होते हैं | समाधि भी दो 
प्रकार की होती है सविकल्पक और निर्विकल्पक । यहाँ वेदान्त योग 
की शरण लेता है ओर योग की प्रक्रिया को भी समेंट लेता है| इसी 
लिए वेदान्त में भक्ति, योगादि सभी का समाहार हो जाता है, पर 
प्रमुखता ज्ञान की ही है। तो सबविकल्पक समाधि में ज्ञाता, ज्ञान व 
शेय इन तीनों का अलग अलग भान होता है परन्तु त्रह्म में अखण्डा- 
कार चित्तवृत्ति स्थापित हो जाती है, यह सबविकल्पक समाधि है। 
. निर्विकल्पक समाधि में ज्ञाता, ज्ञान व शेय का अलग अलग ज्ञान न 
होकर एक ही ब्रह्म वस्तु का ज्ञान होता है । इस समाधि में जल में 
मिले हुए लवण के लवणत्व ज्ञान के अभाव होने पर केवल जल 
का जैसे ज्ञान होता है उसी प्रकार अद्वितीय बत्रह्माकार चित्तवृत्ति के 
ज्ञान की सत्ता का अभाव होने पर ब्रद्म मात्र का ही ज्ञान रह जाता 
है । सुपुप्रि में भी व्ृत्तिज्ञान' का अभाव ही रहता है परन्तु वृत्ति या 
अन्तं:करण का अभाव नहीं रहता परन्तु निर्विकल्पक समाधि में वृत्ति 
का नाश हो जाता है इस समाधि के अद्ज योग में वर्णित यम, नियम, 
आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान और समाधि हैं | इस 
समाधि में अनेक विघ्न पड़ते हैं परन्तु साधक उनसे बचता है | विध्त 
रहित चित्तवृत्ति, निष्कम्प-दीप-शिखा के समान ब्रह्म में स्थित हो 
: जाती है। इस समय शुद्ध चेतन्य मात्र का बोध होता है, यही 
निर्विकल्पषक समाधि है । 


। जीवन्मुक्ति--उक्त अवस्था इसी जीवन में होती है । अतः जीव- 
स्मुक्त वह पुरुष है जिसका अज्ञान तथा उससे जन्य, संचित कर्म, संशय 
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अ्रम आदि का नाश हो चुका हो, जो अखिल अनन्त ब्रह्म का साक्षा- 
त्कार कर ब्रग्मनिष्ठ हो चुका हो | मुक्त पुरुष के हृदय का श्रम नष्ट हो 
जाता है, सर्व संशयों का विनाश हो जाता है और कर्म क्षय हो जाते हैं, 
जिस प्रकार ग्राकृत जन इन्द्रजाल के पदार्थों को देख कर विचार करता 
है कि ये पदार्थ मिथ्या हैं उसी प्रकार जीवन्मुक्त पुरुष जाग्रत अवस्था में 
विचार करता है कि यह शरीर तो रक्त, मांस, विछ्ठादि का भण्डार है, 
इन्द्रियाँ बधिरत्व अन्यत्व आदि से युक्त हैं, अन्तःकरण भूख, प्यास, शोक, 
मोह से अ्रसित है, यह दृश्यमान जगत सत्‌ नहीं है। श्र,ति कहती हैः 
जीवन्युक्त पुरुष नेत्रयुक्त होनेपर भी नेन्नविहीन जेसे व्यवहार करता 
है, कर्ण होन पर भी बधिर जैसा वतेता है, मन होने पर भी मन 
विहीन-सा रहता है। ऐसा साधक आहार बिहारादि में अमिमान रहित 
होकर प्रवृत्त होता है। वह सब कुछ करता हुआ भी मन से कुछ नहीं 
करता। बह शुभ व अशुभ दोनों में उदासीन रहता है । प्रश्न होगा कि 
जोवन्सुक्त पुरुष क्या अशुभ आचरण कर सकता है? उत्तर होगा--नहीं । 
क्योंकि त्रह्म तत्व को जान लेने के पश्चात्‌ यदि साधक मनमाना आचरण 
करे तो फिर अपवित्र पदार्थ के भक्षण् में लगे हुए खान ब उस ब्रह्मवेत्ता 
में क्या अन्तर होगा ! इस अवस्था में सदूशय॒ुण तो स्वयं भा ही जाते हें 
साधक इच्छा, अनिच्छा, परेच्छा तीनों से परे रहता है । 

उसके संचित ( पूर्वकाल के वे कर्म जो एकत्र हैं ) व क्रिणमाण 
( वे कर्म जो एकत्र हो रहे हैं ) कर्म न£ हो जाते हैं केवल पररवू्ध 
कर्मों ( पूर्वकाल के वे कर्म जिनका भोग चल रहा है ) का भोग झ॒त्यु 
पशय्यन्त करता है, सो भी उदासीन हो कर । दण्ड से घुमाये गये 
कुम्हार का चक्र जेसे कुछ अवस्था तक स्वयंमेव घूमता रहता है उसी 
प्रकार जीवन्मुक्त का शरीर केबल प्रारब्ध कर्मों को भोगने के लिये 
जीवित रहता है और डनका भोग समाप्त हो जाने के पश्चात्‌ वह 
सबचिदानन्द ब्रह्म में लीन हो कर कैवल्थानन्द् का अठुभव करता है। 
यह विदेह मुक्ति है । हे 

संक्षेप में बेदान्त का यही सारांश है, इसमें त्रह्म व जीव की 
एकता, माया से सृष्टि की उत्पच्ि, तथा साज्ञात्कार हो जाने के पश्चात्‌ 
“अहं ब्ह्मास्मि! की अज्ुुभूति का विशद्‌ विवेचन किया गया है। कर्म, 
योग, भक्ति आदि का उपयोग साज्ञात्कार के लिये केबल मानसिक 


ह0> तेयारी के लिये कि क्रिया गया >> 2 अप विवेचन के पश्चात ह ० मत मी मम 
तंवर के लिय किया गया हू | इस बिवचन के पत्चात्‌ हम देखते हू कि 
आयचाय ते अन्य तों का हक खण्डन किया है उससे वेदान्त सम्बन्धी -> 
अआादचाय न अन्य सता का जा खण्डन किया हैं उस वेदान्त सम्बन 
घारणाएँ और भी च्यप्ठ हो कार्द 
धारणाएं और भी स्पष्ट हो जाती हे | 
बेदान्त श्र 3 बेंदान्त खा सत्रों ७ द्विदी अध्याय कै:3> 
वेशन्त वा अन्य सम्पदाय--देंदान्त सूत्रों के द्वितीय अध्याय में 
दातरायण 3००>क प्रद्यायों £ 5 किया ब्५ 
व राधण ते अनक सत्मताया का खण्दन किया हँ। सूत्रों के शकर- 
साध्यस आचाय का हांट्रकांण भी स्पष्ट हो जाता हैं। सब प्रथम 
८5 जे 


छरा प्रतिपादित छू तवाद का खरडन किया गया है | स्मृतियाँ 
व जपादान दोनों कारण नहीं हो सकता, 
सविशेष व सावचत्र जगत की उत्पत्ति 
शंकर का तऊं हे कि चाद्धमान व्याक्त से अनेक ठ्च्छ 
के शरीर से केश, नाखून उत्तन्न हो 
यदि कहो कि केश, नाखून 
अश्रीरी हैं परन्तु विच्छू 
अशरीरी ब्रह्म विद्य- 
क्यों नहों हो सकती २ 
विच्छू तथा शरीर व केश 
संसार की प्रकृति में भी छुछ समता 
अचर्य हूं, दाना में सत्‌ तत्व ६ड्रांडःश१०६ विद्यमान ६ | कारण रूप त्रह्म 
मे भी सत्ता हें और काये रूप संसार में सी | सांख्य शात्य का भी 
चह आज्ञेप व्यय है कि जब कारय रूप जगत कारण रूप ब्रह्म से पूर्णद्या 
विपराठ प्रक्ृदिं!(स्मात्) बाला है तो अव्यक्त प्रकृति या प्रधान की 
सतन्त्र सत्ता सान लेनी चाहिये, क्योंकि सांख्य दशन प्रधान' को 
ता जड़ मानता हे किन्तु उससे आगे चल कर रह्छ, रूप, शब्द आदि की 
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स्ल्पत्ति मानता है यह केसे सम्भव, है | ओर यदि सम्भव हे तो बअद्य 
की है। डपादान कारण क्यों नहीं सान लेते ? 





बेदान्त के विषय में यह आलज्षेप हे कि वह तक को छोड़ कर 
अति की शरण ले लेता है । इसका उत्तर शंकर देते हैं कि व्यक्तिगत सतों 
पर विश्वास नहीं किया जा सकता, वेद अपोरुषेय है। अठः जहाँ विवाद 


डपस्थित हो वहाँ श्र त्ति की शरण लेना ही ठीक है। पाठक देखें कि 


शंकर की चुक्ति कितनी दर्वल है, आज कोई भी व्यक्ति इस तक पर विश्वास 
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चाहिये और तक को श्र्‌ति की अघीनता में रहकर ही काये करना 
चाहिये । 

इसलिये शझ्कर के अनुसार जो विचारधारा श्रृति विरुद्ध है वह 
विश्वसनीय नहीं है, साँख्य को इसी लिये हम स्वीकार नहीं कर सकते । 

साँख्य दशेन कहता है कि संसार के सारे पद/र्थ सुख दुःख या सोह 
प्रधान हैं अतः उनका कारण भी सुख, दुःख तथा मोह ही होना चाहिये । 
यह कारण सत्व, रज व तस रूप ही छहा जाता है । इसी त्रिगुणात्मक 
व्यक्त प्रकृति को प्रधान? कहते हैं जो संसार के सारे पदार्थों की रचना - 
करती है, यह 'प्रधान! या अव्यक्त प्रकृति स्वयं जड़ है परन्तु यह अनेक 
वस्तुओं की रचना करती है, शुणों की विषमता से अधान' में गति 
उत्पन्न हो जाती है और विभिन्न पदार्थ बनने लगते है। शंकर के 
अनुसार यह कल्पना व्यर्थ है क्योंकि संसार में कोई काये विना किसी 
चेतन सत्ता के स्वयमेव नहीं होता; भवन, उपवनादि को मनुष्य बनाते 
हैं, प्रधान! जो स्त्रयं जड़ है वह संसार की रचना करने सें केसे समथे 
हो सकती है ? फिर यदि प्रधान” ही सब वस्तुओं की रचना करती 
है तो घट के लिये 'मिट्टी” के उपादान की कया आवश्यकता ? 
वेदान्ती सीधे श्रुति के आदेश पर विश्वाप्त करते हैं कि जगत का निर्मा- 
यक एक चेतन तत्व है, यदि वह अचेतन होता तो जगत में व्यवस्था न 
दिखाई पड़ती । 

साँख्य दर्शन के अजुसार श्रकृति! घुरुष के लिये उसी प्रकार कार्य 
करने लगती है जिस प्रकार एक बच्चे को देख कर गाय दूव को प्रवा- 
हित करना प्रारम्भ कर देती है.। वेदान्ती के अनुसार यह उपसा भी 
अशुद्ध है क्‍योंकि दूध गाय के उरर सें ही रहता है, अन्यत्र नहीं । गाय 
किसी अन्य वस्तु को नहीं निकाल सकती केवल दूध को ही निकाल 
सकती है। ( वेदान्तसूत्र २ अध्याय, २ पद, ४ सूत्र ) साँख्य के अनुसार 
अ्रधान? उसी प्रकार अनेक वस्तुओं में परिवर्तित हो जाती है जिस 
प्रकार घास, भाड़ी, पत्तियाँ आदि दूध में परिणत हो- जाती हैं। यह 
स्वमावतः ही होता है, यह घास आदि का स्त्रभाव ही है कि वे दूध 
में परिणत हो जायें । वेदान्ती के अछुसार घाघ्त दुध में परिणत तभी 
होगी जब उसे गाय उद्रस्थ कर ले । इससे स्पष्ट है कि निमित्त कारण 
की आवश्यकता है, अतः वेदान्ती निमित्त कारण को मानतां है । 


वेदान्त-दशन १०४ 

यदि इसे स्प्रीकार कर भी लिया जाय तो भी साँख्य-दशन में 
प्रधान” का कोई उद्देश्य न होने से उसे ग्राह्म नहीं माना जा सकता. | 
यदि कहों वह पुरुष की मुक्ति के लिये प्रयत्न करती है तो वह तो स्वयं 
मुक्त है, उदासीन है, उसे न आनन्द्र होता है न ढुःख | फिर प्रश्न 
होता है कि दोनों में सम्बन्ध केसे स्थापित किया जा सकवा हे? 
सांज्य उत्तर देगा कि प्रधान और पुरुष में अन्धे व लँगड़े का सम्बन्ध है, 
लैंड़ा अन्ये के कन्‍्ये पर बेठ कर चल सकता है और लेंगड़ा पथ- 
प्रदर्शन कर सकता है। पुरुष निष्क्रिय है ओर प्रकृति अन्धी हे 
अतः दोनों का रूस्वन्ध स्वाभाविक है। परन्तु सांख्य दशन जब 
पुरुष को उदासीन कहता है, निष्क्रिय कहता है तब पुरुष अधान! 
में क्रिया कैसे उत्पन्न करता है ? यदि यह कहो कि चुम्बक जेसे निकट 
आने पर लोहे में गति उत्पन्न कर देती है उप्ती प्रकार पुरुष प्रकृति को 
गतिवान कर देता है, तो यह भी युक्ति युक्त नहीं, क्‍योंकि चुम्बक व 
लोहे का सम्बन्ध एक निश्चित दूरी का है एक निश्चित दशा में ही वह 
गति उत्पन्न करने में समर्थ होती है| यदि पुरुष, प्रकृति के निकट है 
तो सर्वदा गति उत्पन्न होती रहनी चाहिये और प्रलय कभी नहीं 
होनी चाहिये । 

वेदान्त के अनुसार सांख्य दर्शन अन्वर्विरोधों से मरा है। कहीं , 
इन्द्रियों की संख्या ७ है, कहीं १९ । कभी कहते हैं कि सूक्ष्म भूत सहत्त्‌ 
अर्थात्‌ बुद्धि से उत्पन्न होते हैं, कभी कहते हैं कि चेतन तत्व ( 80॥ 
6007:00प्9685 ) से | कभी आन्तरिक अवयबों को तीन बताते 
हैं कभी केवल एक को । ( बेदान्तसूत्र, २ अध्याय, २ पद, १० सूत्र ) 

इस प्रकार वेदान्ती सांख्य की इस बांत को नहीं मानता कि 
सृष्टि का मूलभूत कारण एक जड़ तत्व है, जो सूक्ष्म और त्रिगुणात्मक 

, जो स्थतन्त्र है| सांख्य में पुरुष अनेक माने जाते हैं, वे चेतन हैं पर 

उदाधीन और निष्क्रिय हैं | सांख्य की सृष्टि प्रक्रिया अत्यन्त महत्वपूर्ण 
है। वे रानन्‍्त ने सांख्य से केवल प्रक्रिया का क्रम किसी सीमा तक अप- 
नाया है, अन्यथा वह केवल “ब्रह्म” को छोड़कर प्रधान” जेसे तत्व में 
विश्वात नहीं करता । स हित्य पर सांख्य का प्रभाव कम पड़ा है, केवल 
सृष्टि प्रक्रिया छा अध्ययन करते समय यह दर्शन ह॒मे।री अवश्य सहायता 
करता है। कबीर की सृष्टि प्रक्रिया को समभने के लिए, या सूर 
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के द्वारा दी गई सृष्टि अक्रिया के तुलनात्मक अध्ययन के लिये सांख्य 
का अध्ययन अवश्य अपेक्षित है । 

साँख्य का योग से घनिष्ट सम्बन्ध है अतः योगिक चर्चा में भी 
साँख्य का अनुशीलन आवश्यक है । 


वेशेषिक का खए्डन--वेशेषिक अनीख्वरवादी दृशन है। इसके 
प्रवर्तेक थे महर्षि कशाद, परन्तु सांख्य के प्रवर्तंक कपिल! को बादरा- 
यण ने ऋषि माना है, कणाद को नहीं । कणादि की देन है परमागुओं 
द्वारा विश्व की सृष्ठि समकाना | उनके अनुसार प्रत्येक वस्तु अनेक 
परमाणुओं से बनी है। ये परमाणु अत्यन्त सूह्रम हैं, दों परमाझु मिल 
कर हयणुक?” को बनाते हैं, इन्हीं के योग से दीघे आकार की वस्तुएँ 
बनती हैं | वादरायण ने इसका खण्डन यों किया है कि जब कारण 
के अनुसार ही काये होता है तो जब परमाणु अवयब रहित है तो 
सावयव जगत की उत्पत्ति केसे हो सकती है ? 

कणाद यह मानते हैं कि परमाणुओं में “अदृष्ट” गति उत्पन्न 
करता है | वादरायण पूछते हैं कि परमाणु में जो प्रारम्मिक गति 
उत्पन्न होती है बह परमाणु के भीतर से उत्पन्न होती है या आत्मा के 
भीतर से ? दोनों प्रकार से गति सम्भव नहीं क्योंकि अदच्टट पूर्व जन्स 
के कर्म से उत्पन्न होता है | आत्मा के लिए जो “अच्ृष्ट” है वह परमार 
में केसे पहुँचा ? यदि परमाणु को रूप-रहित मानते हो तो काये रूप 
वस्तु में रूप, रज्न, आदि तत्व कहाँ से उत्पन्न होते हैं ? 

इस ग्रकार बेदान्त परमाणुवादी सिद्धान्त का खण्डन करता 
है | परमारुओं की कल्पना से जगत की उत्पत्ति नहों समझाई जा 
सकती । अतः बेदान्त माया से जगत की उत्पत्ति मानता है । 


जेनदशंन-खण्डन-- जेन दर्शन का मुख्य सिद्धान्त है स्थातवाद | 
साथ ही जैन दाशेनिक जीव को “मध्यम परिमाण? का समान कर शरीर 
के अनुसार उसका घटना बढ़ना मानते हैं। स्यातबाद के अनुसार 
सप्तभज्ञी को वादरायण नहीं मानते | स्यातवादी कहते हैं कि किसी भी 
वस्तु का निश्चित स्वरूप हस'नहीं वतला सकते, उसमें परस्पर विरोधी 
बातें रहती हैं | घट यहाँ है, घट यहाँ नहीं है, घट यहाँ हे भी और 
नहीं भी है, आदि सात बातें एक घट के विषय में कही जा सकती है । 
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बादरायण के अनुसार एक ही बस्तु में इतनी परस्पर विरोधी चातें 
नहीं आ सकतीं | 

प्ध्यम परिमाण” सिद्धान्त का खण्डंन वबादरायण ने इस 
प्रकार किया है कि यद्दि आत्मा को सध्यस परिसाण वाला सानते हो 
तो चूँकि सझोच व विकास मानने से डससें विकार सानना होगा 
और श्रुति आत्मा को अविकारी सानती है अतः यह सिद्धान्त मिथ्या है । 
वादरायण का यह खण्डन बस्तुतः जैन दशन को ठीक-ठोक न समभते 
के कारण मालूम होता है । 

बौद्ध दर्शन का खए्डन--वेभाषिक जगत के पदार्थों को चित्त के 
बाहर भी मानते हैं और भीतर भी इसीलिए वे 'सर्व-अस्तिबादी” कह- 
लाते हैं किन्तु बेभाषिक च्णिकञ्राद को भी मानते हैं । बौद्ध जगत की 
सृष्टि क्षण-स्थायी परसाणुओं से मानते हैं। बादरायण के अज्भुसार 
क्षणस्थायी परमाणुओं का संयोग ही नहीं वन सकता। यदि यह कहो - 
कि अविद्या आदि निद्वानों के एक दूसरे के प्रत्यव से समुत्पादन-समु- 
दाय होता है तो यह भी युक्त नहीं क्योंकि अविद्यादि प्रथ्वी आदि 
स्थूल भूतों को उत्पन्न नहीं कर सकते । क्षणिकबाद के अनुसार पहली 
वस्तु नष्ट हो जाने पर दूसरी चस्तु उत्पन्न होती है परन्तु जब पहली 
वस्तु नष्ट हो चुकी है तो वह दूसरी वस्तु का कारण केसे वनेगी ? 

बादरायण कहते हैं कि कारण का सबंथा नाश नहीं हो सकता 
घट नष्ट हो जाता है, मिट्टी रहती है; अतः बस्तुतः विच्छेद नहीं होता, 
कारण का पूर्ण अभाव कभी नहीं होता । 

यदि कहों कि संसार सें कोई स्थायी तत्व नहीं है जेसे आत्मा, 
तो यह भ्रम है क्योंकि यदि आत्मा नहीं है तो हमें पूषे अनुभवों की . 
स्वृति केसे होती है, विभिन्न अचुभवों का अधिष्ठान कहाँ होगा ९ 

ततोत्रानितिक-खएडव--सौत्रान्तिक वाहर की वस्तुओं की-च्षणि- 
कता को मानते हैं | जो घट हमें अब दिखाई पड़ रहा है बह वहीं 
नहीं है जो एक क्षण पूवे था | अतः इस समय दिखाई पड़ने वाला घट 
पहले के विच्छिन्न घट का परिणाम है | जब हम घड़े को देखते हैं तो 
वह एक क्षण में नष्ट तो हो जाता है परन्तु चित्त सें अपना आकार 
छोड़ जाता है, इससे हम ट्वितीय क्षण में स्थित घड़े का अठुमान कर 
लेते हैं । बाद्रायण कहते हैं कि यह असम्भव है, क्योंकि जो बस्तु नष्ट 
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हो जाती है, उसके आकार या रघख्ध-रूप आदि का स्थान परिवर्तन नहीं 
देखा जाता यदि विनष्ट बस्तु से भी इस प्रकार वस्तु उत्पन्न होती जाय 
तो डउदासीनों को भी वह बात प्राप्त हो जाय और तब निर्वाण के 
लिए प्रयत्न करना भी व्यथ जान पड़े । * 
योगाचार खए्डन--बेभाषिक बाहरी पदाथ तथा अन्तर स्थित 
विज्ञान दोनों को मानते हैं | सोत्रान्तिक केवल बाह्य पदार्थों को अलु- 
मान सिद्ध मानते हैं, विज्ञान तो उसी का भीतरी निक्षेप मात्र है | कतु 
विज्ञानवादी सौत्रान्तिक के बिल्कुल विपरीत विज्ञान को तो मानते 
हैं परन्तु वाह्य पदार्थों को नहीं मानते । वादरायण कहते हैं कि बाह्य 
पदार्थों की सत्ता स्पष्ट प्रतीत होती है, पदार्थों के बिल्कुल न रहने का 
ज्ञान सम्भव नहीं है, स्वप्न अवस्था में देखे गये पदार्थों की भाँति 
जायूत अवस्था के पदार्थ नहीं हैं क्योंकि जाग्रत अवस्था अबाधित है 
स्वप्न वाधित हो जाता है । अतः यह कहना गृलत है कि चित्त के बाहर 
पदार्थों की सत्ता है ही नहीं । यहाँ स्पष्ट है कि बेदान्त में व्यावहारिक 
रूप:से ही सही परन्तु बाहरी पदार्थों की सत्ता स्वीकार अवश्य की 
जाती है 
माध्यसिक-खण्डन--शुन्यवाद ने आस्तिक दशन्तनों के अनुसार 
बस्तु की क्षणशिक वास्तविकता से इन्कार किया था | चूं कि बाहरी 
भीतरी सभी वस्तुयें व दृत्तियाँ परस्पर साप्रेच्य हैं अतः वे शून्य हें. 
उनका अभाव सिद्ध हे | वादरायण इस मत का अधिक खण्डन व्यर्थ 
सममते हैं और शून्यवाद को सर्वेथा असज्जत कह कर टाल देते हैं । 
वादरायण ने योग, पाशुपत, पाँचरात्र आदि मतों का भी खण्डन 
किया है । पॉचरात्र तो वेष्णव दशंन था | पाशुपत त्रेतवादी है योध 
भी हे त को स्वीकार करता है | वादरायण् इन सबका खण्डन करते 
हैं ओर अपना मत स्थापित करते हैं जिसका विस्दृत विवेचन हम 
कर चुके हैं | 
इसी प्रसद्भ में हम वेदान्त के दो अन्य सिद्धान्तों प्रतिविम्बवाद व 
अवच्छेदकवाद पर विचार करते हैं । इनमें प्रथम सिद्धान्त ने हिन्दी 
# (वसस्‍्तृत व्रेचन के लिये देखिये “॥06 ४०, 82७78 /4 877 नाव# 
बनारस विश्ववेद्यालय द्वारा पी-रच० दी० उपाधि के लिए स्वीकृत प्रवत्व, 
पृष्ठ २४२ २६० । लेखक भी श्रशोककुमाए चटर्जी । 





वेदान्त-दशेन १०६ 


के मध्यकालीन कवियों पर यत्र-तत्र प्रभाव डाला है | 


आलक्कारिक भाषा में यह कहा जा सकता है कि शुद्ध चेतन्य 
का अविद्या के दर्पण पर जो प्रतिबिम्त्र पड़ता है वही जीव है। जिस 
प्रकार एक ही चन्द्रमा के विभिन्न प्रतित्रिम्ब भिन्न-भिन्न जलाशयों पर 
पड़ते हैं ओर जल की स्वच्छता या मलिनता के अनुरूप प्रतिविस्व भी 
स्पच्छु या मलिन हो जाता है, जल की स्थिरता के अनुसार प्रतिबिम्ब 
भी स्थिर या चम्बल हो जाता है, उसी प्रकार अविद्या के स्वरूप के 
अनुसार अनन्त चेतन्य के प्रतिविम्ब स्वरूप जीव भी भिन्न-भिन्न प्रकार 
के होते हैं | इस उपमा से एक बात स्पष्ट हो जाती है कि एक ही ब्रह्म 
केसे भिन्न-भिन्न जीवों में भासित होता है और फिर भी एक ही रहता 
है| इससे यह भी स्पष्ट हो जाता है कि अन्तःकरण जितना ही अधिक 
निर्मल होगा प्रतिबिम्ब उतना ही उज्ज्बल हो जायगा । इसी सिद्धान्त 
को ध्यान में रख कर बिहारी ने लिखा था+- 
में समुभयो निरधार, यह जग काँचो काँच सो, 
एके रूप अपार, प्रतिबिम्बित लखियतु यहाँ। 
बिहारी हिन्दी के कवियों में प्रतिविम्बवादी भक्त वेदान्ती थे। 
'देव” सर्ववादी वेदान्ती भ्र । “आपु ही कहार आप पालकी चढ़यो परे? 
से देव ने यही व्यज्ञित क़िया है । 


इस प्रतिबविम्बवाद में दोप यह है छि मुक्ति का अर्थ “जीवों का 
नाश? हो जायगा, क्योंकि अविद्या रूपी दर्पण जिस पर ब्रह्म का प्रति- 
विम्व पड़ रहां है, जब नष्ट हो जायगा तो जीव का अस्तित्व ही नहीं 
रहेगा । अतः प्रतिविम्व की उपमा दोपपूर्ण है। बेदान्ती 'घटाकाश? 
की उपमा जीव व त्रक्ष के सम्बन्ध बताने के लिए दिया करते हैं । 

अचल्लेदकवाद--जैसे आकाश स्वव्यापी और एक है फिर भी 
उपाधि भेद से वह घटाकाश, मठाकाश आदि नामों से पुकारा जाता 
है, उसी प्रकार ब्रह्म तो सर्वव्यापी ओर एक ही है, पर अविद्या के 
कारण उपाधि सेद से वह नाना जीवों व विषयों के रूप में प्रतीत होता 
है । वस्तुतः जीव-जीब में, विपय-विपय में कोई भेद नहीं क्‍योंकि सत्ता 
तो एक ही है | प्रत्येक जीव शरीर के अन्दर स्थित होकर भी बस्तुतः 
ब्रह्म से अभिन्न है, जेसे घड़े के भीतर का आकाश बाहर के आकाश से 
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भिन्न नहीं है | अतः मुक्ति का अथ होगा अविद्या का नाश, सीमित 
जीव का असीमित ब्रह्म में मिल जाना | घड़ा जब फूट गया तो घट 
के भीतर का.आकाश वाहर के आकाश में मिल जायगा | यही सुक्ति 
है | कबीर ने यही तो कहा था-- 
जल सें कुम्भ, कुम्भ में जल हैं, बाहर भीतर पानी, 
फूटा घट, जल जलहिं समाना, यह तत कथहु ज्ञियानी ! 
इस मत को अवच्छेदक वाद' कहते हैं । कवीर ऐसे ही अब- 
च्छेदकवादो' थे | 


वेदान्त की महानता है उपनिषदों की परस्पर विरोधी बक्तियों 
में सामझस्य स्थापित करना । बादरायण के ब्रह्म सूत्रों ने यह कार्य 
पहले किया था किन्तु स्त्रयं सूत्रकार की भी उ्वाख्या की आवश्यकता 
थी और एक ऐसे सिद्धान्त की स्थापना की आवश्यकता थी जिससे 
हम यह सममक सके कि उपनिपद एक ही वात्त वताती हैं, उनमें कहीं 
री ८० ०३ जू० 8८ ८ ९ 
कोई विरोध नहीं है । उपनिषदों में कहीं निशु ण॒ ब्रह्म का वर्णन है, 
कहीं सगुण ब्रह्म का, कहीं बह्म व जीव की एकता है, कहीं ह त का भान 
विल्कल स्पष्ट हे, कहीं जह्म, जीव व प्रकृति तीनों को स्वतन्त्र माना 
गया है। सांख्य ने ऐसे ही स्थलों को पकड़ा था जिनमें प्रकृति व पुरुष 
की ह्वतता स्पष्ट थी । इसी प्रकार ह तमाव की सिद्धि के लिये शह्लूर के 
बाद के दाशनिकों ने भी उपनिषदों के विभिन्न है तपरक स्थलों का उपयोग 
किया था । शझ्भर ने घोषित किया कि श्र्‌ति त्रह्म को निगु श॒ व निर्विशेष 
ही मानती है | ब्रह्म का हम वस्तुतः लक्षण नहीं कर सकते, स्वयं वेद 
का अन्त निति-नेतिः में हुआ है। पुरुष सूक्त व नासदीय सूक्त भी इसी 
ओर संकेत करते हैं । कमंकाण्डी इसे नहीं समभते । श्र्‌ति कम को नदञ्म 
साधना का शत्रु सानती है | कर्म व ज्ञान में परस्पर विरोध है अत 
यास मार्ग ही श्रेष्ठ है । शद्टुर-ने गीता माष्य सें संन्यास घर्म की 
ही श्रेप्ठता दिखलाई है | भक्ति व योग की निन्‍्दा न कर उसको साधन 
सात्र सान लिया है, साध्य नहीं माना | 


ब्रह्म व जीव की एकता की स्थापना तथा उससे भी अधिक 
जगत को मायामय सिद्ध करने के प्रयत्न में शक्कर को बड़ा ऊहापोह 
करना पड़ा है, श्रुतियों के मन-माने अर्थ करने पड़े हैं | इसलिये शक्कूर- 
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दर्शन की सचसे बड़ी विशेषता माया का सिद्धान्त है | जीव व ब्रह्म की 
एकता तो प्रमाणित हो सकती थी, परन्तु प्रत्यक्ष जगत के पदार्थों का 
अपलाप विना साया का छिद्धान्त स्वीकृत किये सम्भव नहीं था । इसके 
लिए गौड़पाद की माण्डू्क्य कारिका उनके लिए प्रकाश स्तम्भ थी। 
अतः शंझुर ने सारी उपनिपदों में बह माया का सिद्धान्त प्रमाणित 
कर दिखाया कि जगत न सत्‌ है न असत्‌ , अपितु सायामय है, जिसे 
वाणी द्वारा कहा नहीं जा सकता। वस्तुतः शझ्कुर दर्शन की सबसे बड़ी 
अक्षमता यहीं थीं। ब्रह्म को निरचयच॒ मानकर सावयच जगत की उत्पत्ति 
के लिये एक अनिवेचनीय शक्ति की कल्पना करना शझ्र की विवश॒ता 
थी । इस साया की अनिर्वेचनीयता का आधार था वौद्ध दशेन जहाँ 
नागाजु न ने सिद्ध कर दिया था कि वस्तु को न सत्‌ कहा जा सकता है 
न अद्भत्‌ | त्रेत वादी अर्थात्‌ इखर, जीव, प्रकृति तीनों को अत्ग-अल्लषग 
सानकर चलने वाले आय समाजी इसीलिए शझ्लर को अबंदिक सत 
का प्रतिष्ठापक कहते हैं | 

शद्भधर के दशन की दूसरी अक्तमता हे प्रत्येक स्थान पर श्रति 
का आश्रय खोजना । स्व॒ृतन्त्र तर्कों का भी कस प्रयोग नहीं है परन्तु 
प्राय: तक के ऊपर श्रति की प्रतिष्ठा आस्तिक दशनों की -विशेषता है | 


इसका कारण कया था ? इसकी सबसे बड़ा प्रमाण तक! को शात्र 
का सहायक मात्र मान ल्ंना था । 


* श्र स्येव च सहायत्वेन तर्कस्थाभ्युपेतत्वात्‌ ॥”? 
( देखिये चतुःसूत्री--दूसरे सूत्र की व्याख्या ) 
इसका अथ यह हे जिस शाद्ष में जिसका विश्वास हो, उस 
शास्र की तक हीन वातों का भी समर्थन तक द्वारा करना चाहिये । 


इसा की ६ वीं शतावदी के पश्चात्‌ ही शझ्र का आविर्भाव 
माना जाता है| इस युग में वोद्ध धर्म छिन्न भिन्न हो रहा था बह 
वजयान, सहजयान आदि अनेक पन्‍न्धों में विकसित हो चला था | 
वौद्धों के अभावात्मक विचारों के स्थान पर बुद्ध को इश्वर मान कर 
उसके प्रति निष्ठा की ग्रवृत्ति बढ़ चली थी। महायान सम्प्रदाय धीरे- 
धीरे हिन्दू धर्म सें समावेशित हो रहा था । श्रसण धर्म के अनुशासन 
सें ढीलापंन आते ही विहारों में भ्रट्टाचार चल्ला। अनेक गुझ्य सम्प्र- 


११२ हिन्दी साहित्य की दाशनिक एप्ठमूसि' 


दायों की स्थापना हुई जिनमें मत्स्य, मुद्रा, मेधुन, मद्रि का प्रयोग 
होने लगा । इन गुझ्य साथकों में स्वतन्त्र शास्त्रानुशीलन कम होगया | 
वसुवंधु, असद्भ, अश्वबोष, नागाजु न जेसी ग्रतिभायें केबल स्प्रति में 
गौरव स्मारक के रूप में ही सुरक्षित रहीं । उधर शुद्ध वंश से ही ब्राह्मण 
धर्म को राज्याश्रय प्राप्त हो गया | पुष्यमित्र ने अश्वमेध यज्ञ कराया 
था । इसके वाइ गुप्त वंश में ब्राह्मण संस्कृति का पुनः द्वुतवेग से .प्रसार : 
व अचार हुआ | किन्तु बेष्णव राजा अ्मण धर्म के प्रति उदार रहे। 
हष विक्रमादित्य का दृष्टिकोण भी यही था | हे की समन्वयब्रादी 
प्रवृत्ति ने दोनों धर्मों की कद्डुता कम करदी । एक ही. स्थान प्रयाग में 
दोनों धर्मों के उत्सव होने लगे | जनता बुद्ध व विष्णु के विरोध को: 
भूलने लगी | हे की धार्मिक सहिष्णुता से क्रमण घम और हिन्दू घर्म- 
दो धाराओं की तरह निकट आये, समन्वय पहले से प्रारम्भ हो ही चला 
था | बौद्ध धर्म ने अपने को हिन्दू धर्म की वेष्णवता में ढाला | श्रद्धा, 
निष्ठा, प्रतिमा पूजा की प्रवृत्ति बढ़ी, दूसरी ओर अससन्वयवादी जंत्र, 
मंत्र, तंत्रों में उलमते गये, और नालन्दा पर यबनों के आक्रमणों तक 
बड़े वलशाली रहे | जनता पर गुद्य साधकों का पर्याप्र प्रभाव था। 
हर्ष के बाद वौद्ध धर्म का पतन प्रारम्भ हो चला था | ऐसे ही समय 
जिस ब्राह्मणवादी धर्म का अभ्युदय गुप्तकाल से चला आ रहा 
था, वह और भी तेज होता गया । इस आन्दोलन में कालिदास, 
माघ, हे, सारवि, सवभूति आदि सबने भाग लिया | इन कवियों ने 
ब्राह्मण विचारधारा का प्रचार किया । अभिज्ञान शाकुन्तल में करन 
के आश्रम का बातावरण कितनी श्रद्धा से कवि ने. प्रस्तुत किया है | 
शिशुपाल वध में कऋृष्णावतार की महिसा है। भवभूति इन सब 
आन्दोलनों के प्रति अधिक जागरूक था उसने तो स्पष्टतया 'कपाल- 
कुण्डला? आदि पात्रों का विधानकर भ्रष्ट वौद्धों की जन-विरोधी गुझ्म 
साधनाओं के विरुद्ध जनमत बनाने में बड़ा सहयोग दिया । साहि- 
त्थिकों में चौद्ध धर्म पर अन्तिम प्रहार जयचन्द के दरवारी कवि श्रीहर्प 
ने किया, जिसने वेदान्त को अपनी अजस्र बाणी का वरदान दिया 
ओर साहित्य के साथ्यम से बेदान्त की ढुन्दुभी. वजने लगी | ईसा की 
प्रथम शताब्दी से यवनों के आक्रमण के पहले तक जिंतना काव्य, 
दर्शन; धर्से सम्बन्धी साहित्य मिलता है उसमें अधिकतर ब्राह्मण धर्म 
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के अनुयाया थ. अन: प्त्वक्त छुत्र स्‌ चद्िकसतां का प्रचार प्रारन्य 


अच तक लोग यह समस्ध ४० ञ्ा रहे हें कि केवल राषज्याश्रय 
व दक्क लाग यह समस्ले ञा रह हू कि कत्रत्ञ रा|ज्यानश्नय बाप 


हा है... ४5 


2-29 5० 7 कल ०-2 342 द्धिहोंती ह्स जा प्रथम शताच्नी 20 श्र रथ 
हाच स हा घन का ट्रंद्ध हा ता हू, हू थम शाताबता से रन वा 
शताउतकी के बीच में जन चेदना को भी देखना चाहिये। प्रत्येक 
गताचइदा के घाच मे जन चंदना का भा दस हय। प्रत्यक्र 


का अत्तित्व इसकी विचार रा सिर्स दब करत >> 
सम्प्रदाय का अस्तित्व उसका विचारधारा पर चतिमर करता हू । वाच- 
स्पति मिश्र जैसे ताकिकों ने वौद न्याय को मऊ और डाला | दाशननिक्रों 
स्पति मित्र जले ताकिकां ने वीद न्याय का महभार डाला | दाशानका 


35 नस कमारिल नेयायिक जिंक उद्यन तथा बेदान्ती कर ले ५ वोड 
स्‌ सीमासक ऊकछुसारल, नयायक उदयन देथा वदन्ता दाश्टूरचन वाछधः 
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धर्म पर प्रह्ार पर प्रहार किये, अनेक दिग्विजय हुये। वोद्धव 
2 वों ज्यों का त्योँ उपनिपत्रों 5 >> पं + गया था. आत्मा व हअह्म 
कंसवाद ता जया का त्या उपानपतद्ष सी लयचा गय > आत्सा व हअह्न 
८ स्थापना डाऊकर को करनी थी कक उसके >> ऑए+ तियों का 
का स्थापना शघ्डर का करना था सा उसक बल्ब श्रद्रया का छुट्ट 
है आ2 


डड पथही ् ब््र इसे शहर ७ चौडों ०-30 कक 

आधार था; साथ ही ऊनठ का समस्या था. उसे शटझटर ने बाद्ां के ढड्ढ 
पर उलमाया ड्ु:++ त्रह्व का रूप म् अभनिवेचनीय जज त रखा जो शझन्य 
र छुलझ्काया | उन्हांति ऋ्रह्म का रूप भी आतव॑चनीय रखा जो शून्य! 








कक मिलता प्र | इस प्रकार वेदान्त द््त उद्ी विजय अन्य 5 
स॑ सलता जुलता था | इस अकार वदान्त का विजय बस्घुतः ब्राह्मण 


सम्प्रदाय न बट मा 3» वोड लीक सन्प्रदाय 20०" पर विजय दे आगे न आह्यणवादी लकी कील 8. 
सम्प्रदाय का वांद्ध सन्पद्ाय पर बिजय था। आाग के आह्यण॒वाई 
शहर का यह गौरव इतना महान था कि उनका दि 

शट्ट्र का यह गौरव इतना सहान था कि उनका इंध्ठि- 

[4 [.#्ज [2 #७.. 


॥। कांच 5 


च्तन्त्र न हो सका भी भारत में वेहान्द 
कारु कमा सठनन्‍्त्र न हां सका । कसा झा कांच न भारत से वद्रान्द 








न 


३2 








किक होकर ठव तक चिन्तन करना नहीं सीखा 2 
बाद स्व॒तन्त्र हदाकर तव तक चन्तन करना नहा साखा जऊचतक अग्रज॒ 
लाति की स्वतन्त्रवापरक मेथा का अभाव भारत की भूमि 

लांच का स्वतन्त्रदापरक्त सवा काहमाव जार का भास पर न 


साया । 


जम्म साया 
च्टाड्च्च्ड साल अपचच्त्तचा >> राष्ट्रीय मी चिन्ता लल्शनननक 2 जन जम चक्चित खिल ञय 
शहुर का सकता स राष््राय ।चन्ता-धारा क्व नत्र क्विति ह्दा 
कक किक [ ये  आ , ] 
गये आर श्रीहव॑ से लेकर पं> जगन्नाथ तक तथा महाकवि चन्द्रव॒स्द्ायी 
22020» 7 वि कि सारतेन्द 38 ऋषियों व चिन्तन 5 ५०० 
से लसकर सासरतन्डु तक सभा काया से चच्तन के कुत्र से दाशानकां 


ड्््ी> पिचारवधारा बान००नवनमननमन-भक« बन अद्राच अनवार् साजत्र फिया कचीर 0 - 
पा फकचारवारा का कल अउुवाद सात्र कया। कतार द छुलसा दा 
क कवि स्वतन्त्र ०० मय क्खिाई व 20 7 2 ०४ जहाँ सज्जन मी 5 विभिन्न हि 
दा कांत्र ध्वतन्त्र चता इसाइ पड़ | अदः जहा तक वाभमतन परिस्थि- 
ई->. 5 -- २००४८६--६ तेद्रीी अन्न स्थिति ० चणन 2 जि पट ्छछ 
ठिया मे डालकर पात्रा का छृतय-स्थात के चुन का अन्न था, चहां तक 


ञ्े 5 अर 5 तीच व्यि फिन्त सारे अे सब्यकालीन [& 2 
कूचिया दे आद्वतात चाहत्य दिया कछनन्‍्तु सार सब्यकालीन कातध्य सं 
9०. 


जीदन प्र घ्द्ठि लप्र्‌ ग्राय रहीं यबनों ०० आक्रमण 
स्व॒तन्त्र जीवन इट्ठि छुप्र ग्राय रहीं। यवनों के आक्रमण के पतश्चात्‌ दो 


। 











अर मभारदीय मे मेथ्रा पर तघारपाद होगया दस | >> चन्द्रमा जे स्नान 
जस झारतांय सवा पर ठुघारपाद हांगया। छूये चन्द्रमा तो प्रकाश करते 
ह्यी जला परनन्‍्त अदठीत के ग्रति समपणा ४ >3+>- >> 3 
हा 6 4₹छु खदाद के दाद ससमपरा का चुद्ध क कारण आत्म सनन्‍्दांध 
बज जज हथ 55 हे 


के बादल है जा चंद्रमा के प्रकाश को 
के वादल्षीं ने सूच व चद्र॒मा के प्रकाश को सी आदत किया, नज्ञत्र 


कह ञ 
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तो घुरी तरह इस अन्धकार में डूब याये । 


शद्धर के दर्शन में श्र तियों की ठुह्ाई देने का यही कारण था 
कि वेदसूलक निष्ठा का उपयोग किया जाय | यह कह देने पर कि 
अमुक वात वेदों के अनुकूल है, स्वयं ग़ृहीत हों जायगी, अतः प्रत्येक 
दाशंनिक ने अपने दृष्टिकोश का ससथन श्रतियों द्वारा करने सें ही 
सारी शक्ति लगा दी। फलत: स्व॒तन्त्र चिन्तन की इस प्रवृत्ति से भी हानि 
हुई । रामानुज, सध्व, वल्लम ने भी ऐसा ही प्रयन्ष किया जो शहझ्ढर ने 
किया था। शहूर वोडों, के विरोधी थे तो रामाजुज आदि स्वयं शह्कूर के । 


परन्तु प्रश्न यह है कि वर्णाश्षमवादी शट्गूर, कुमारिल तथा उद- 
यन आदि को विजय क्‍यों हुई, क्यों जनता ने उन्हें अपने हृदय के 
सिंहासन पर वेठाया, क्‍यों भारतीय चेवना- उस समय उनसे इतनी 
प्रभावित हुई कि आज तक चह प्रभाव अक्षुण्ण रहा | समाज सें बगे व 
बणे के समर्थकों का वोलवाला क्‍यों हो गया ? क्यों दाशेनिकों से प्रभा- 
बित कवियों को वर्गेबाद व वर्णवाद का समर्थन करना पड़ा ? जाति 
वाद, भेदवाद के विरोधी, आत्मा व परमात्सा सम्बन्धी अन्धविश्वासों 
के शत्रु धर्मों को जनता ने क्यों दूर फेंक दिया ? 


शक्कर के समय ७ वीं या ८ वीं शती में देश की केन्द्रीय सत्ता 
९: ७४७ [तप कप ० 
नष्ट हो चुकी थी | हष विक्रसादित्य के पश्चात्‌ उत्तरी भारत अनेक 
राज्यों में विभाजित हो गया था । समाज सें स्थायी रूप से अब भी 
 ए ७. बौद्ध रे ७. मत जातियों ७० “पु (0 
चतुर्वंण थे | बोद्ध-घर्म के प्रयत्न से उ की अन्तम्ु क्ति अवश्य हुई 
थीं तथापि ब्राह्मणों ने शुद्धंश तथा युप्तवंश के राजाओं के समय 
८ (४ ७७ 8 न 
अपनी स्थिति सम्हाल ली भी | महाराज हष के प्रयाग के यज्ञों से ही 
यह बात स्पष्ट है | धार्मिक ज्षेत्र सें त्राह्यणों का शासन था, आर्थिक 
नीति बेश्यों के हाथ थी, परन्तु अब अन्य जातियाँ भी व्यापार करती 
[ कप किक रह 
थीं | धर्माचार्यों व उपदेशकों का आधार व्यापारी बसे तथा शासक 
७० हक  “> ० पक प 
बगे ही था । राज दरवारों में अब भी घस विजेताओं के शाल्रार्थ होते थे 
आर उनमें घिजय हो जाने पर झ्राय: जनता पर वाक जम जाती थी । 
हैक ₹ः जे 6 €ः ० 5 
शक्लर के शाद्यार्थ तो प्रसिद्ध ही हैं । आगे याम्ुनाचाय ने आचाय कोला- 
हल को हराया था । रामाजुज ने भी दिग्विजय किया था। देश की 
रू ७. हक ० न आर क्रियावाहियों 
घूम चेवना कुछ तो बुद्धिवादियों के हाथ सें थी ओर कुछ क्रियावादि 
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के | बौद्ध मत क्रियाबादियों में सिमिट गया था । वशञ्जयान व सहजयान 
में तर्क-पद्धति के स्थान पर अनेक एकान्तिक साधनाएँ चल पड़ी 
थीं जिनके सम्बन्ध में तक करना महापाप था । इस घर्म का मुख्य , 
+ आधार साधक की श्रद्धा थी । योग में भी यही दशा थी । वजञ्यानियों 
ने जो खण्डन-मण्डन की पद्धति अपनाई थी वह ध्वंसात्मक अधिक 
थी, रचनात्मक नहीं | उसमें उत्तरदायित्व ओर समाज को आगे ले 
चलने की भावना नहीं थी । निरपन्देह पथश्रट्ट बौद्ध सम्प्रदाय बर्ण- 
बाद के विरुद्ध थे, परन्तुं बोर एकान्तिक साधनाओं में निम्न रहने के 
कारण बे जन सम्पर्क खो चुक्रे थे। समाज का शिक्षित बगे उनका 
आदर न करता था | मयक्कुर ओर श्रट्ट साधनायें, चाहे उनके पीछे 
कितनी ही क्रान्तिकारी विचार-धारा क्‍यों न हो, जन-प्रिय कभी नहीं 
हो सकतीं । मिशनरी स्प्रिट नष्ट हो जाने के कारण बौद्ध साधना 
आत्म-विलास में डूब चुकी थी । 


क्रियाबादियों का दूसरा रूप यह था कि बोद्ध मत में अनेक 
देशों के लोग दीक्षित हो चुके थे । देश विदेशों में तो बौद्धमत फेल चुका 
था परन्तु सजग बुद्धिवादी त्राह्मण इस बृत्ति को अराष्ट्रीय कह कर जन- 
मत को उनके विरुद्ध कर देता था | बौद्धों ने राष्ट्रीयता की चिन्ता भी नहीं 
की, उनमें विदेशों में जाकर आचारों को कड़ाई से पालन करने की 
प्रवृत्ति नष्ट होती गई | मारत एक ऐसा देश है जहाँ मुख्य ध्यान ब्यक्ति 
के आचरण पर अधिक रह है। चाहे बुद्धिवादी हो या क्रियाबादी, 
अठठ तवारी हो या भेदाभेदवादी, बौद्ध हो या जेन, इस देश की 
राष्ट्रीय परम्परा यही रही है कि यहाँ व्यक्तितः आचरण को अवश्य 
देखा जाता है | बोद्ध-नेठ॒त्व बड़ा उदार और महान सन्देश ले कर चला 
था । उसका प्रवतेक महान व्यक्ति था | देश ने शीघ्र ही उसे अपना 
अवतार मान लिया, किन्तु आगे चलकर देश बौद्ों से घृणा करने लगा | 
बौद्ध उत्साही प्रचारक अवश्य थे परन्तु उनका व्यक्तिगत जीवन पतित हो 
चुका था। वोद्ध अपने पतन को अपने धार्मिक दस्भ में भूल चुका था| 
वह माँस, मदिरा व मत्स्य का कुछ और ही अर्थ करता था। जनता 
ऐसे क्रियावादियों के चमत्कारों से डरती थी, झुमार्गी उनमें सम्मिलित 
भी होते थे | जन सामान्य उनकी साधनाओं के प्रति चाहे थोड़ी 


च्छ 
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बहुत श्रद्धा भी रखते हों परन्तु उनके प्रति जनता की चित्तवृत्ति क्रूद्ध 
हो चली थी । - 
यह भी कहा गया है कि शझ्डुर जब समाज की समस्या का हल 
न खोज पाये तो माया का सिद्धान्त खोज निकाला और समाज के 
शोषण, जाति-भेद, वर्ण-व्यवस्था, ब्राह्मणों की कुलीनता आदि सबको 
माया कह कर समाज में क्रान्ति के द्वार सदा के लिये बन्द कर गे । 
ब्राह्मणों ने शक, छुशन, आमभीर आदि विदेशियों को "क्षत्रिय! बना 
कर अपना महत्व सुरक्षित कर लिया। बौद्ध तो केवल समता का ही उप- 
देश देते थे परन्तु ब्राह्मणों ने विदेशियों को उन्हें विराट की भुुजाओं से 
उत्पन्न क्षत्रिय मान लिया और इस प्रकार चे ज्षत्रिय सामन्तों द्वारा 
पूज्य हुये । वे समाज के नेता बन बैठे, और बौद्ध उपेक्षित रहे। बौद्ध 
साधक जन सम्पर्क खोकर, तथा सामाजिक समस्याओं की ओर ध्यान 
न दे कर, किसी 'योगिनी? को लेकर भोग-योग साधना में दब गये । 
शद्धर ने इस दृष्टि से समतावादी श्रमण संस्कृति का उच्छेदन 
कर पुनः विपमता व शॉपण पर आधारित ब्राह्मण संस्कृति का उद्धार 
किया । आ्ाह्मण घर्म के पुनः अभ्युद्य के लिए शक्कर का दशेन प्रबल 
अख् बना | एक दृष्टि से यह ठीक है | हम पहले ही कह चुके हैं कि 
सारी ब्राह्मणवादी चेतना ने वर्ण व्यवस्था को कभी अस्वीकार नहीं 
किया परन्तु हमें शट्ढुर के श्रचार में केवल अद्द तबाद तथा मायावाद 
को ही नहीं समझना चाहिये | शझ्कलर ने चार सठ, चार सम्प्रदाय, सात 
अखाड़े ओर बावन कुटियाँ देश मे स्थापित कीं। शक्कर ने ही नागा 
लोगों का सद्भठन बनाया था। मठों में जो धार्मिक वातावरण उपस्थित 
किया गया था उसमें राष्ट्रीय चरित्र की दृढ़ता, पौराखिक पद्धति पर 
देवताओं की उपासना, नाम, जप, पूजा त्रत, पर्बे, तीथ आदि का 
प्रचार हुआ | शदझ्भर का आदर इसलिए हुआ कि उन्होंने क्रान्तिकारी 
विचार-धारा रखने पर मी पथ भ्रष्ट हो जाने वाले वाममार्गियों के 
विरुद्ध एक राष्ट्रीय पैमाने पर आन्दोलन छेड़ दिया और जनता इसके 
स्वागत के लिए अस्तुत थी ही क्योंकि बह एकान्तिक, गुद्य साधनाओं 
प्र चल नहीं सकती थी । इस समय अन्य किसी सम्प्रदाय के पास 
सामाजिक समस्याओं का हल न था । यदि कोइ क्रान्तिकारों सामा- 
जिक दुशेन होता तो जबता पुनः वर्णाश्रमवादी ब्राह्मण संस्क्रृति को 


कप ( 
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शह्भर चतुर ब्राह्मण नेता था । उसने बुद्धिवादियों के सम्मुख तो 
तवाद का सिद्धान्त रस्खा जो अत्यधिक सूक्ष्म परन्तु श्र तिपरक 
था तथा आचारवादियों के सम्मुख व्यावहारिक स्साते सत रक््खा जिसे 
स्व साधारण भो अपना सके । शद्छुर ने चुद्धिधादी सण्डन सिश्र जेसे 
अनेक ताकिक्रों को शालह्यार्थे में हराया। उन्होंने वंदिक कस काण्ड 
जिसकी प्रतिक्रिया में श्रसण संस्कृतियाँ उठी थीं, सोक्ष के लिए व्यथ ही 
नहीं हृधनकर चताया। साना उर्पानवर छुग न कस कहाज्ड-युग पर विजय 
की हो । उन्होंने अहिंसा को स्वीकार किया | यह शक्कर! पर इतिहास 
की विजय थी, श्र ने इसे स्वीकार किया। बौद्धों के हाथ 
से ससाज का नेतृत्व छीन कर उन्होंने अपने हाथ सें ले लिया । संन्यास 
धरे को प्रशत्त किया गया और कमठ, त्यागी संनन्‍्यासियों से वही 
काये लिया गया जो चुद्ध ने भिक्षुओं से लिया था । इस प्रकार देश की 
सेधा पर शक्लुर की विजय होते ही आचारवादी स्त्रयं अनुयायी होते 
गये | जनता न तो जेनियों के कठोर आचारबाद को अपता सकता 
थी न बोद्धों के श्र: वास-समाग को । वह व्यवहारिक दृष्टि से ही सही, 
एक ऐसी विचारधारा की खोज में थी, जिससे कसे, भक्ति व योग का 
तिरस्कार न हो । शज्लर ने यही किया । इसीलिए सामान्य जनता, 
भक्ति व कम का सारे पकड़ कर चली और विचारों की उदच्चता तथा 
सूक्ष्मता के लिए उसने ससाज़ के उन लोगों को छोड़ दिया जिन्हें और 
कुछ कास न था । 


जज 


! # 


वौद्ध धर के प्रसार के वाद से विशेषतः ब्राह्मणों का यह प्रयत्न 
रहा हैं कि घसं का रूप ऐसा प्रसारित हो जिसमें अपना महत्व तो 
अक्षुरण रहे परन्तु न तो वेइ-शाल्रों की सयोदा खण्डित हो न जनता 
के लिए उस सागे'के अपनाने सें कठिनाई हो । ब्राह्मणों ने इसके लिए 
पौराणिक धसस का प्रव्तेत किया । जिध्षका विकास गुप्त साम्राज्य सें 
झधिक हुआ | विष्यु व शिव की उपासना चड़े वेग से प्रचलित हुई | 


१२० हिन्दी साहित्य की दाशनिक़ प्रष्ठमूमि 


उसमें समयाजुकूलता तथा समन्वय की ग्रवृत्ति अवश्य रहेगी, विशेषकर 
बेष्णव आचार्यों में यह प्रवृत्ति और खुलकर व्यक्त होती हुई दिखाई 
पड़ी । कवियों ने भी इसी प्रवृत्ति को ध्यान में रखा | तुलसी व सूर ने 
इस उद्ारता व समन्वय की भावना को कभी दृष्टि से ओमल नहीं होने 
दिया । यह ठीक है कि इस समन्वय में ब्राह्मण-घर्म ने अपना ढाँचा वेद 
पुराण-स्थूृति मूलक ही रखा किन्तु उसकी रक्षा के लिए उसे अत्यधिक 
उदार बनना पड़ा ओर इसीलिए वह इतना जन-प्रिय होतो गया | 
आगे बल्ञभ आदि आचार्यों ने तो अपने सम्प्रदायों को और सी अधिक 
सरल कर दिया । बल्लम के आराध्य कृष्ण मधुखूत्तियों के आश्रय होने 
के कारण ही जनता-जनादंन के प्रिय हो सके, हिन्दू, यवन, सभी उनकी 
छवि की छटा में अपने को भूल गये । यदि बह्मम भी शद्भुर की तरह कोरे 
बाद-बिवाद का पथ अपनाते तो जनता को क्यश्रा मिलता ? किन्तु 
चेष्णव आचार्यों ने तक पद्धति से भक्ति का दाशैनिक आधार तो पृष्ठ 
किया किन्तु साधना पद्धति तथा जीवन पद्धति सें तक॑ के स्थान पर 
हृदय-पद्धति को अधिकनआश्रय दिया | शंकर के संमय परिस्थिति 
कुछ भिन्न थी । शंकर को बौद्धों के द्वारा उठाये गये प्रश्नों के उत्तर देने 
थे । ईंसा पूबे पाँचवीं शताउदी से ईसा के पश्चात्‌ छठी शताब्दी तक 
वौद्धों ने जिन दाशनिक घारणाओं का विकास किया था उनका 
खण्डन करके उपनिषद ज्ञान की प्रतिष्ठा करनी थी ) 

इस ज्ञान की पतिष्ठा में भी शट्टूर ने अपेक्षाकृत अधिक व्याव- 
हारिकता से काम लिया | शह्कर ने अपने भाष्य में विज्ञानवादियों का 
बिस्ता र से खण्डन किया है । विज्ञानवादी तो वाह्य पदार्थों की सत्ता 
को स्वीकार ही नहीं करते थे, केवल वाह्य पदार्थों को मन के प्रत्ययों 
का निक्षेप ( 970]१०४०४ मात्र मानते थे । यद्यपि शक्कूर का 'माया- 
बाद? रामालुज के सिद्धान्त से कम सामाजिक था परन्तु विज्ञानवाद! 
तथा शून्यवाद की तुलना में 'मायावाद! निश्चित रूप से अधिक व्यव- 
हारिक था । शह्गर ने वौद्धों को ललकारा था कि वाह्मपदार्थों की 
सत्ता को अस्वीकार नहीं किया जा सकता | घट, पट या स्तम्भ को 
प्रत्यक्ष करते हुए सी सत्‌ न सानना बेसा ही होगा जेसे भोजन करते 
समय रसास्वादन से इनकार करना । इसी प्रकार शून्यवाद का खण्डन 
भी व्यावहारिक धरातल पर ही किया। नागाजुन एक ध्वंप्तात्मक 


बेदतन्त-दर्शन श्र 


दर्शन का प्रत्तेक था | उसकी नियेवात्मकतरा तथा विज्ञानवाडियों को 
अव्यवहारिकता के विरुद्ध शद्भुर खड़े हुए थे | शक्कर ने जगत की सत्ता 
को व्यावहारिक इृष्टि से सत्य मान कर दुःख से बचने के लिए अनेक 
विधान प्रचलित किये । उन्होंने अधिकारी भेद भी रक््खा | इस प्रकार 
वीद्धों की तुलना में वे अधिक व्यवहारबादी तथा रामानुज की तुलना 
में घोर आदर्शवादी दाशैनिक थे । यही कारण है कि 5 वीं शताब्दी में 
शंकर समाज का नेतृत्व कर सके | 


भक्ति कां विकास 


भक्ती द्राविड़ ऊपजी, लाये रामानन्द । 
परगट किया कबीर ने, सप्रद्वीप नवखण्ड ॥ 


.. शाझर बेंदान्त द्वारा पग्रतिपादित 'मायावाद? को प्रतिक्रिया में 
बेष्णब आचाया ने भक्ति-भावना का उपदेश दिया। रामानुज, 
निम्बा्क, मध्व, वल्लम और चेतन्य ऐसे ही आचाये थे। इनके यहाँ 
भक्ति के महत्व को शास्त्रीय आधार दिया गया | जन-परम्परा में भक्ति 
का स्रोत दक्षिण के आलवार सनन्‍्तों में इन आचार्यों के पूत्र ही फूट 
चुका था जिसे आचार्यों ने शाख्रीय घाराओं में बहाया किन्तु आल- 
बारे सन्‍्तों में भक्ति का स्रोत सहसा - कहाँ से फूट पड़ा, यह ग्रश्न भी 
७ चारणीय है । 


बेदिक युग में आये भौतिक वस्तुओं को देवी शक्ति का 
प्रतीक मान कर उनकी प्रार्थता या उपासना करते थे। वेद-मन्त्रों में 
सूये, आदित्य, भग, इन्द्र,/वरुण, द्यावा, प्रथ्वी आदि की स्घुतियाँ की 
गई हैं । स्तुति करते समय उक्त प्रतीकों को वैदिक ऋषि विभिन्न रूप 
दिया करते थे तथा हृदय के सारे अनुराग को, भाषा की सारी शक्ति 
को, अनेक विशेषण देने में उंडेल देते थे । इन प्राकृतिक देवताओं के 
साथ ऋषि कभी-कभी स्थासी, सेवक, पिता, पुत्र, आराघक, आराध्य, 
शक्तिमान, शक्तिप्रार्थी आदि का 'लौकिक सम्बन्ध भी जोड़ लेते श्रे । 
ऋषियों के हृदय का सारा विश्वास, सारी श्रद्धा इन मन्‍्त्रों में छुल्कती 
मिलनी है | यज्ञ के समय आहूत इन देवों की स्थ॒ुतियों में वेष्णव- 
साथना के वीज मिलते हैं । 

इस सम्बन्ध में प्रथम तत्व है वेदों के बहुदेववाइ”ः को ठीक-* 
दीक समझ लेना । वैदिक थुग सें प्रकृति-देवता अनेक थे, परन्तु आगे 


रा 
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/ चल करूक्लपि 'एकत्ववाद! की ओर बढ़ते गये । एक सह्वित्रा बहुधा 
बद्न्त्यग्निं, यमं मातरिश्वानमाहु:” से भी इसी की पुष्टि होतीं है । 
मूज्षसत्ता एक है, उसी को अनेक प्रकार से कहा जाता है। इससे 
“कत्ववार? सिद्ध होता है । ु 

जब अनेक से एक की सिद्धि हों सकती है तो एक से अनेक की: 
भी सिंद्धि हो सकती है | वस्तुत: बेष्णव अवृतार का बीज इसी भावना, 
में है। अथीत्‌ एक ही शंक्ति विभिन्न अवतारों में, विभिन्न देवों में अब- 
तरित हो सकती हैं ।&8 ;ल्‍ 

बेदिक स्तुतियों- में दूसरा बेष्णव तेत्व॑ श्रद्धा? का है। घहाँ श्रद्धा 
व यज्ञ को एक माना गया है.। कर्मकाण्ड के. अतिरिक्त' जिस समय 
ऋषि किसी देवता को घणंन करता है तो उसके हृदय क्रा सारा भाव 
साकार हो उठता है | बेदिक कवि अपने आराध्य की प्रशंसा- करते 
नहीं थक्रता | उससे एहिक सुख सम्रद्धि की याचना करता है, शत्रु- 
विनाश क प्रार्थना करता है, उसे सृष्टि के पदार्थों का नियासक तथा 
सश्चालक जान कर ऋतज्ञता प्रकट करता है । श्रद्धा, विश्वास, दीनता, 
कृतज्ञतवा, आराध्य यश-बर्ण ने, अवलम्ब की खोज ये ही भक्ति के तत्व 
बेदिक मन्त्रों में सुरक्षित हैं । 

यह तो भक्ति की मनोवेज्ञानिकामूमि है पराक्या बेदों में भंक्ति 
के अस्तित्व का कुछ ऐतिहासिक प्रमाण भी है ? 


वेद में भक्ति! शब्द प्रेम” के अथ में प्रयुक्त हुआ है । ऋग्ेद में 
विष्णु आदित्य के रूप में उपस्थित माने जाते हैं। सूये का उदय, 
मध्याह्न तथा अस्त विष्णु के तीन पग माने गये हैं और कहा गया है कि 
विष्णु तीन पगों से तीनों लोकों को नापता है। » इनमें दो पग आकाश 
और प्रथ्व्री के दिखाई पड़ते हैं। तीसरा पग अदृश्य है, बह पंरमपद 
है। विद्वान उसी के दर्शन की कामना करते हैं | + इस ठीप्तरे पं की 








हु [६ 886 ( ए९वां6 ) 8008 ६76 086, ०006 0000 789 १०- 
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* न्रीणि पदानिं चक्रमे विष्णु गोपा अदाभ्य: । ऋग्वेद १०२२-१८ 
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( परमपद्‌ ) कल्पना में ही विष्णु के उस लोक की कल्पना' कर ली 
गई जहाँ विष्णु का निवास है। भक्तों के लिये वही स्थान आप्य है । 


बेदं में विष्णु इन्द्र के सहायक है। ब्राह्मण युग में इन्द्र से 
विष्णु को अपनी लांक-पालकता के गुण के कारण अधिक महत्व मिल 
गया ) वरुण पीछे पड़ गये । अब इन्द्र सहायक बन गये । आदित्य के 
एक अंश--भग? को विष्सु के साथ मिला दिया गया, वे “सगवान' 
हो गये । भग १२ आदिस्‍्यों में से एंक आदित्य थे अत: बेभव और तेज के 
वे प्रतीक रहे, विष्णु में प्रताप, वीरता तथा लोक पालकता रही । इन्हीं 
आदश गुणों के प्रतीक होने के कारण विष्णु व संगवान्‌ की- उपासना 
का क्षेत्र तैयार हुआ | इन्द्र के विशेषण हरि, केशव, वासुदेक, चृष्णी-' 
पति, बृषण, वेकुणठ आदि थे वे विष्णु को मिल गये ४8 


नारायण” शब्द का प्रयोग भी घेर में मिल जाता है । नारायण 
की नाभि पर सृष्टि के अण्डे की कल्पना, उसका जल के ऊपर तेरना 
आदि संकेत वेद से ही हैं। (१०-८२ | ४-३२) न.,रावण के सम्बन्ध में 
शतपथ ब्राह्मण ने लिखा है कि वे यज्ञ करके सर्व व्यापी हो गये | 
उन्होंने देवताओं को अन्यत्र भेज दिया। इससे स्पष्ट है कि 
ब्राह्मण युग में “विष्णु! व “नारायण” एक ही शक्ति के वो नाम सात 
लिये गये थे । दोनों को खरे व्यापी, स्वे नियामक तथा देवों में श्र छ 
ठहरा दिया गया था। बेढों में एक नारायण ऋषि भी है जिन्होंने 
पुरुष सूक' लिखा, शायद ऋषि का नाम ही '्रह्म? के अथ्थ में परिणत 
हो गया है । 
इस प्रकार बेदिक साहित्य में विष्णु के अस्तित्व को तथा उनकी 
क्रमशः उन्नति,को हम देख सकते हैं । परन्तु वेद में जो वासुदेव, गोपी 
आदि नाम मिलते हैं उनके अर्थ वही नहीं हैं जो कृष्ण के सम्बन्ध में 
लगाये जासकें | 
_ चेदिक युग मे विष्णु यज्ञ से तथा नारायण सृष्टि विकास से 
सम्बन्धित रहे, दोनों प्रायः भिन्न रहे पर ब्राह्मण! काल में शायद वे एक 
, भी माने गये |. कस 


४8 'चेष्णुव धर्म प्रष्ठ १४७, परशुरास चतुर्वेदी । 
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ब्राह्मण काल के वाद 'सात्वत धर्म! का प्रचार हुआ | इसके 
आराध्य थे वासदेच-कृष्ण । वासुदेव व॑ कृष्ण भी भिन्न भिन्न देवता थे 
जो बाद में एक हो गये | यही नहीं, बासुदेव व कृष्ण को आगे. 
नारायण व विष्णु से मिला दिया गया । 
बासुददेव का नाम बेंदिक युग के बाद आता है। ततीय-आरण्यक 
नका नाम आया है । इसमें दो वासुदेव हैं--एक पिता, दूसरा पुत्र | 
गीता में ये वासुदेब, बृष्णि बंशी थे । जातकों में प्रयुक्त बासुदेव” मथुरा 
के पास के एक राजा थे | कौटिल्य ने भी अथ शांद्य में वृष्णि संघ! 
का उल्लेख किया 


महाभारत में वासुदेव 'संकपंण! के अवतार हैं, नारायण के भी 
वे अवतार कहे गये हैं, डा० भण्डारकर ने इस वासुदेव- चर्चा से यह 
निष्कर्प निकाला है कि बासुदरेव ही वेष्णव धमम के प्रततेक थे। पाशिनि 
सूत्र ४-३-६८ में बासुदेव का नाम आया है। पत्ललि ने इन्हें 
कृष्ण का पिता नहीं माना है। बौद्ध-प्रन्थ-निदेश” में ( चौथी 
शताब्दी पूर्बेंसा ) वासुदेव-सम्प्रदाय का उल्लेख है । 

महामारत में सात्वत व बासुदेव को एक ही कहा गया है | डा० 
भण्डारकर के अनुसार 'सात्वत” शब्द दृष्णि वंशीय” का उपनाम था | 
इन्हीं सात्वतों में वासुरेव, संकपंण, प्रद्यूव्न ओर अनिरुद्ध हुये । सात्वतों 


में बासुदेव” की परमात्मा सानकर पूजा होती थी | भीष्म ने बासुदेव 
को पूजा पर जार दिया है । 


कृष्ण? बेदिक ऋषि का नाम है। (ऋग्वेद-अष्टस मंडल) ये आँग- 
रिस गोत्र के थे | छान्‍रोग्य उपनिपद के ऋष्ण घोर आँगरिस के शिष्य 
थे | अनुमान किया जा सकता है कि बेदिक कृष्ण व उपनिषद के कृष्ण 
जब दोनों एक ही गोत्र के है तो स्पष्ट है कि 'ऋष्णः उपनिषद्‌ के युग 
तक ऋषि होते आये । आगे बासुदेव व ऋष्ण जब एक हो गये तो 
कृष्ण को भी वासुदेव के वंश--द्रष्णि वंश सें मिल्ला लिया गया। 
परन्तु बेद्कि कृष्ण, उपनिपद्‌ के कृष्ण, महाभारत के गोपाल कृष्ण 
क्या तीनों एक ही व्यक्ति थे ? व्रिद्वान इस विषय सें एक मत नहीं हैं। 


घोर आँगरिस की शिक्षाओं को कृष्ण ने गीता में सुरक्षित कर 
दिया । इसका प्रमाण यह है कि छांदोग्य व गीता की बहुत सी बातें 
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मिल जाती हैं | इससे अनुमान होता है कि कम से कस घोर आँगरिस 
के शिष्य कृष्ण व वासुद्रेब-कृष्ण (सात्यत घर्म) एक ही व्यक्ति थे तथा 
बासुदेव-ऋष्ण व देवकी-पुत्र ऋष्ण आगे चलकर एक मान लिये गये 
सात्वत घम के वासुदेब-ऊष्ण को ही कंसारि ऋृष्ण मान लेने 
४ ्ट, में व है खि 
पर भं। इनिहात कृष्ण के विय्य में सौन रहता है पर निम्नलिखित 
प्रमाणों से ऋष्ण-बासुदेव की श्राचीनता सिद्ध होती है-- 
५--३ो शताउदी पूर्वबला का चेसनगर, ग्वालियर का देलियो 
७ ह ५० बिना पे कप हद 
डोरा का शिला लेख जिसमें उसने अपने को 'परस भागवत? लिखा है। 
<> बह 
बासुदेव शब्द' का भी इसमें उल्लेख है । 
२->पतञ्जञलि ( रे शताब्दी पूर्वसा ) द्वारा कंस-चध” नाटक का 
डल्लेख । | 
.. ३-ेगास्थनीज द्वारा यमुँना, मथुरा, 'हरिकुल, सात्वत आदि 
शब्दों का उल्लेख (मण्डारकर) / 
४-पाणिन के सूत्रों में बासुदेव क्षत्रिय का उल्लेख | 
४--जेन धर्म में ऋष्ण २२ वें तीर्थक्षर नेमिनाथ के समकालीन 
हैं | २३ वें तीथेड्डर पाश्वेवराथ हैं । अतः कृष्ण का समय इस.दृष्टि से 
८ थीं शताब्दी पूर्वता के आसपास होगा | 
चिंतामशि विनायक तो कृष्ण का'समथ पूर्वला ३-७२ चर्ष 
सानते हैं। कतिपय योरोपीय विद्वान कृष्ण-मक्ति का विकास ईसा- 
सृतीह के सत द्वारा प्रभावित सानते हैं। प्रियसन भी यही कहते हैं, 
पर यह असत्य है। 
उपयुक्त प्रमाणों से सिद्ध है कि कृष्ण एक ऐतिहाध्िक 
व्यक्ति थे। ये क्षत्रिय थे। घोर आँगरिस के शिष्य थे। कंस 
को मारकर उन्होंने महाभारत के युद्ध में पाण्डबों की सहायता 
की थी। उन्होंने गुरु ्वारा दिये हुए ज्ञान का अचार किया। सात्वतों ने 
उन्‍हें बह्म मान लिया, आगे वे “ब्रह्म! मान लिये गये | महाभारत काल 
में सब लोंग उन्हें “ईश्वर! न मानते थे । शिशुपाल गाली देता था और 
भीष्म सिर ऊ्ुकाते थे | परन्तु आगे वे 'पुरुपीत्तम” स्वीकृत हों गये 
ओर पुराण उनकी भक्ति का प्रचार करते रहे | 
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श्रीकृष्ण का घर्म भागवत्‌ धरम! कहलाता है। उसे 'एकातिक 
धर्म! भी कहते है। मेगास्थनीज के समय तक कृष्ण की पूजा उत्तरी 
भारत में होने लगी थी ] नासिक के पास नानाघाट! के लेख से स्पष्ट 
है कि इंसा के जन्म के पूरे ही कृष्णभक्ति का ग्रचार दक्षिण में भी हो 
गया था। राजस्थान के घुसण्डी' के लेख से पश्चिम में भक्ति का प्रचार 
प्रमाणित हो चुका है पर पूत्र में प्रचार का प्रमाण नहीं मिलता | हो 
सकता है कि मध्यदेश के आसपास ही ब्राह्मण संस्कृति के गद होने से 
क्ृष्णुभक्ति का प्रचार हो गया हो और पूर्व में बौद्रों का फेन्द्र होने से 
उसका इतना प्रचार ने रहा हो। क्ृष्णभक्ति की प्रथम किरण गीता! 
के डपदेश के साथ फूट पड़ी । बर्तमान गीता वाद की चस्तु है परन्तु 
उस समय भी सांख्य व योग अलग-अलग दाशनिक धारणायें थीं। 
'क्ष्ण ने सामझ्स्य खोजने का प्रयत्न किया ! ऋष्ण ने सांख्य व कर्म- 
योग को विरोधी सममतने बालों की निन्‍्द्रा की है। सांख्ये निवब्ृत्ति 
प्रधान है, कर्मयोग प्रवृत्ति प्रधान । कृष्ण ने भक्तिमय निष्काम प्रवृत्ति 
पन्‍्थ को महत्व दिया। कत्त व्य-बुद्धि से कर्स करते हुये भगवान्‌ पर सब 
छोड़ दिया जाय | कमयोगी निद्व न्द्र रहे | भगवान्‌ ही सव कुछ करता है, 
मनुष्य निममित्तमात्र है, भक्ति का इन्हीं धारणाओं से निर्माण हुआ । 
भक्तों के लिग्रे भगवान्‌ की शरण ही सरबेस्त्र मान ली गई। कर्म-ज्ञान 
का समुश्चय स्त्रीकार कर लिया गया। निवृत्ति पन्‍थ के अनुयायी इसका 
अर्थ निशृत्ति-प्रधान ही करते रहे और मक्ति को सहायक-मात्र मानते 
रहे। ( देखिये शक्कर का गीता भाष्य ) | कृष्ण का यह भक्तिम्रप ज्ञान- 
'कर्स समुच्चय या निष्फाम भावना से कर्म करने का सिद्धान्त 'एकांतिक 
भ्रम! कहलाया । इसका मुख्य सिद्धान्त यह है कि मनुष्य कर्म की पूर्ति 
में एक साध्नमात्र है । भगवान्‌ ही सव कुछ कराता है। ऐसी मनों- 
वृतक्ति से सबंब्यापी इंश्वर में विश्वास दृढ़ होता है और सभी वस्तुओं 
को समरृष्टि से देखने का स्वभाव वन जाता है ( भण्डारकर वै० शे० ) 

हमने कृष्ण द्वारा प्रतिपादित एकांतिक धर्म की चर्चा की परन्तु 
प्रश्न यह हैं कि वासुदेव ऋष्ण सात्वत ज्षत्रियों के ईश्वर भी हो सकते 
हैं और उनका सम्बन्ध घोर ऑँगरिस के शिष्य कृष्ण से भी हो सकता 
है। परन्तु यह निमश्चित नहीं होंता कि इन ऋष्णः के साथ गोपी- 
वह्मभ, राधा-तागर कृष्ण का सम्बन्ध कैसे स्थापित हुआ ? क्या अज- 
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विहारी कृष्ण तर्था गीता के योगीख्वर कृष्ण एक ही थे ? निष्काम: 
कर्मयोग- के उपदेशक कृष्ण नन्दनन्‍्द्न केसे बन गये ? यह प्रश्न भी 
हमारे सम्मुख है । डा० भाण्डारकर के अनुसार ईसा पूबे प्रथम शताब्दी 
तक 'गोपाल-क्ृष्ण? की चर्चा, नहीं मिलती, परन्तु इसके वाद कृष्ण की 
प्रेम-लीला सम्बन्धी बहुत सा लोक-साहित्य गाथाओं तथा संस्कृत- 
ग्रन्थों में बिखरा हुआ मिलता है | डा० भाण्डारकर ने अनुमान लगाया 
है कि पूर्वेसा एकांतिकधर्म के प्रवर्तन तथा गोंपालकूष्ण सम्बन्धी ग्राप्त 
साहित्य के बीच कोई घटना अवश्य ऐसी घटित हुई होगी जिससे 
गीता के कृष्ण का सम्बन्ध गोपालकृष्ण से स्थापित हो गया। इस 
सन्धिकाल में डा+ भाण्डारकर के अनुसार आभीर जाति का आगमन 
हुआ था । यह इतिहास से सिद्ध है कि मथुरा, काठियावाड़ के आस- 
पास यह जाति फेल चुकी थी । 'गोपालन!” इस जाति का व्यवसाय था 
ओर प्रेम के क्षेत्र में आभीर युवक-युवतियों में हिन्दुओं के 
समाज से अधिक स्वतन्त्रता थी-। इस जाति का आराध्यदेव मी एक 
बालक ही था जो गोचारण करता था । इसका सम्बन्ध बाद के -युगों 
में 'ऋष्ण” के साथ जोड़ दिया गया तथा विष्णु-पुराण, हरिवंश, तद्म- 
बेबते तथा भागवत पुराणों ने गोपालकृष्ण के जन्म, लालन-पालन, 
गोचारण, प्रेम-बिहार सम्बन्धी अनेक कथायें कल्पित करलीं । 

वसस्‍्तुत: यह अनुमान युक्तिसद्भधत प्रतीत होने पर भी अनुमान ही 
है क्योंकि दक्षिण की 'अय्यर' जाति ( सूल्रतः आभीर ) ईसा के कई 
शताब्दी पूर्व दक्षिण देश में आ चुकी थी ( वेष्णव धर्स प्रष्ठ ४३ ) फिर 
वेंदिक साहित्य में गोपा, दामोदर, गोविन्द आदि शब्द वराचर मिलते 
हैं। अतः न तो ईसाई बिद्वानों के अछुसार कृष्ण के विकास पर ईसा- 
मसीह का प्रभाव पड़ा है न आभीर जाति के गोपालक? का 
सस्बन्ध कृष्ण के साथ जोड़ा गया है। जो हो, इस विषय में अभी 
इतना ही कहा जा सकता है कि गीता के कृष्ण के साथ जन-पर- 
स्पराओं ने गोपालक ऋष्ण को भी मिला दिया और कृष्ण कां आधु- 
निक रूप जहाँ महाभारत के राजने तिक, योगीश्वर, विष्णु के अवतार, 
गीता के उपदेशक कृष्ण के रूप में मिलता है वहीं वे गोपालक, गोपी- 
जन-वल्लम, भी चित्रित हैं| स्त्रयं महाभारत में दोनों रूप मिलते हैं। 

नन्‍्द्‌.नन्दन कृष्ण कंसबध कर के जरासन्ध आदि अनाये 
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नरेशों को नष्ट कर चक्रवर्ती राज्य की स्थापना का प्रयत्न किया, 
यह महामारत से ही सिद्ध है। परन्तु महाभारत एक युग की वस्तु 
नहीं है। वह एक लम्बी अवधि सें अस्तुत किया गया विख- 
कोष हैं अत: यही कहा जा सकता है कि आज छान्‍्दोग्य उपनिषद, 
महाभारत, पुराणों तथा चेष्ण्व कवियों के द्वारा आराध्य ऋुष्ण त्तासक 
कई अलग अलग व्यक्ति एक ही साने जाते हैं, इस विषय में भारतीय 
मस्तिष्क में शह्ठा ही उत्तन्न नहीं होती कि ये तीनों कृष्ण भिन्न-सिन्न थे 
जो धीरे-बीरे एक समान लिये गये । 

गीता के सात्यत, भागवत था एक्लांतिक धर्म का विकसित रूप 
पाँचरात्र सत था | यह भी पूर्वेसा तीसरी शवाददी में प्रचलित था । पाँच- 
रात्र सत मूलतः एक सुधारक भक्ति-सम्प्रराव था और भक्ति सम्प्रदाय 
तो सबंदा से ही सधारक रहे हैं । इनकी उद्दारता प्रशं तनीय है । ये अपनी 
नम्नता, मनोबृत्ति की तन्‍्मयता तथा देवी गुणों के अभ्यास से प्राप्त 
अनहंकारसय जीवन-हृष्टि से समाज को उच्च आदर्शों की ओर ले 
जाते रहे हैं । इस सत ने सबंदा व्यायहारिक समता को जीवन में 
उतारा है| गीता सें सी स्ली व शुद्“रों को सक्ति का अधिभर दिया 
गया है, यद्यपि ब्राह्मणों व ज्षत्रियों को वड़ा बताया गया है। गीता में 

वर्णों को गुण, कर्म व स्वभात्र के अनुधार बताया गया है और यद्यपि 

प्रत्येक वर्ण के कर्म निश्चित कर डिये गये हैं, तथापि सबसें 'समत्व बुद्धि! 
रखकर ही व्यवहार करने की शिक्षा दी गई है | भक्ति के उपदेश के 
साथ गीता का अन्त होता है | सर्व साधारण जन भी अपना स्वस्त्र 
भगवान पर अपंण करने की भावना विकसित कर अपने को निमित्त 
मात्र जानकर कर्म करने का अभ्यास कर सकते हैं | इस प्रकार भक्ति- 
सार्ग मूलतः सानवता-बाढ़ी आन्दोलन है । इसी आन्दोलन के प्रवतेक 
कृष्ण थे, इसलिये कृष्ण को सबसे बड़ा अवतार माना गया है और 
भारतवे सें कऋष्ण पूजा का रासयूजा से भी अधिक प्रचार है । 

इसी कृष्ण के द्वारा उपदेशित्र भक्ति सागे ( एकांतिक घस ) का 
विकास पाँचरात्र मत! में दिखाई पड़ा। पाँचरात्र मत! का बही 
सहत्व है जो बौद्ध मत दाग। पाँचराज्रों ने जेनियों व वौड्धों 
की तरह हो यज्ञ-हिंसा की निन्‍द्रा हो है। यह आस्तिक वैदिक सत 
था, अतठः क्रांतिकारी सुधारकों, वोद्धों, जेनियों के आगे वह उतना 
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ऐतिहासिक सहत्व नहीं पा सका परन्तु डसने कम काये नहीं किया | 
८ वीं शताब्दी तक किसी न किसी रूप में प्रचलित रह कर इसका 
रामानुज के समय में पुनः अभ्युद्य हुआ । किन्तु यह इसकी अन्तिम 
चमक थी । सध्वाचाय तथा उनके बाद यह मत वेष्णव धर्म सें 
विज्लीन हो गया। २०० वर्ष पूर्वसा से लेकर ११ वीं शतावरी तक 
जनता में इसने वासुद्रेव भक्ति का प्रचार किया । आड्बार सन्‍तों व 
रामाजुत्रीय भक्तों ने पाँचरात्रों को वेद की तरह आमाशिक माना है| 
इस मत के सिद्धान्त संक्षेप में इस प्रकार हैं :-- 

पचरात्र मत--पांचरात्र को आगस या वेष्णव तन्‍्त्र कहा गया 
है । आगम तीन प्रकार के हैं--(१) वैष्णवासम या पांचराज्र, (२) 
शैवागम, (३) शाक्तागम | 


नारद ने श्वेतद्वीप में जाकर नारायण ऋषि से पांचरान्रमत 
की शिक्षा ली थी | इस सम्प्रदाय के अज्लुसार इसे वेद का ही अंश 
साना गया है। प्रचारकों में नारद, शॉंडिल्य, भारहाज तथा कौ शक 
ऋषियों के नाम लिये जाते हैं | यह बहुत प्राचीन साना जाता है। 
इसको भागवत या सात्वत घर्मं भी कहते हैं । 

इस सत की संहिताओं में ज्ञान, योग, क्रिया दथा चयो का 
वर्णन है। “क्रिया? सें सन्दिरों का निर्माण, मूर्ति स्थापना की विधि 
वर्शित है, “चर्या? में पूजा-विधि बतलाई गई है | इसी का वर्णन सबसे 
अधिक है । ज्ञान व योग का वर्णन कम है | अत: यह मत चर्या तथा 
क्रिया प्रधान है । 

ब्रह्म--अना दि, अनन्त, सर्वव्यापी, नियु ण है। छः गुणों की 
प्रधानता से भगवान? तथा व्यापक होने से 'वासुदेव” है | अथांतू ब्रप्न 
सगुण भी हैं और नि ण॒ सी । ज्ञान, शक्ति, ऐश्वये, वल, वीये तथा 
तेज ये छः :५ण हैं | ज्ञान ब्रह्म का गुण भी है ओर शक्ति भी | शक्ति 
से तात्पय यह है कि अह्म जगत का उपादान कारण है | अनायास जगत 
'की रचना के कारण ही 'वलः? नामक गुण कहा गया है। जगत रचना 
की शक्ति ही ऐश्वर्य है। अविकारी होने से भगवान वीयेवान है । 

शक्तियाँ--भगवान की शक्ति लक्ष्मी है, दोनों का सम्बन्ध 
अद्नोत नहीं, होत परक है | प्रलयकाल में भी ये भिन्न रहते हैं परन्तु 
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नितान्त भिन्न सी नहीं रहते । आंत व सू् की तरह द्व ताहई त भाव 
ही रहता है| लक्ष्मी के सृष्टिकाल में दो रूप होते हैं--(१) क्रियाशक्ति 
(२) भूतशक्ति । इनके अभाव में भगवान निर्विकार है। तरड़् की तरह 
लक्ष्मी भगवान से प्रथक होकर सृष्टि रचती है। यह 'शुद्ध सृष्टि! भी 
कहलाती है | 


रूप--भगवान के चार रूप हैं व्यूह, विभव, अर्चाबतार तथां 
अन्तर्यामी अबतार । छः शुणों में से दो दो गुण मिलकर व्यूह बनाते 
हैं यथा 'संकर्षण” में ज्ञान+वल रहता है, प्रद्यु्न में ऐश्वय +बीये 
तथा अनिरुद्ठ में शक्ति+तेज रहता है। संकषेश का कार्य सष्िं 
है। प्रद्मन्न क्रिया? की शिक्षा देते हैं, अनिरुद्ध मोक्ष का तत्व 
सममभाते हें। चारों व्यूहों में ९६ सद्गुण रहते है। संकषण 
प्रयुन्न, अनिरुद्ध वथा वासुदेव यही चहुव्यू ह हैं! शझ्डर के अदुसार 
बासुरेव से सक्ृषण ( जीव ) की उत्पत्ति होती है, सड्डुपण से प्रच्य॒श्न 
( सन ) की तथा उनसे अनिरुद्ध ( अहझ्लार ) की । यह व्यूह-सिद्धान्त 
पाँचरात्र॑ मत की प्रमुख. विशेषता है | शद्भर ने ब्रह्मसृत्र के भाष्य में 
इस सत का खण्डन किया है 


विभव--व्यूह के बाद भगवान का रूप “विभव? है | विभंव का 


अर्थ अवतार है । ये ३६ हैं। भ्र्‌ व, मघुसूदन, कपिल, त्रिविक्रम आदि 
विभत्र 


न्तर्याथा--यह्‌ ब्रह्म का सब व्यापक रूप है | वाराह, वामन 
भगत राम, दाशरथी रास और कृष्ण ये अवतार है । आगे हंस, कूम 
सत्य एवं कल्कि ये भी नाम जोड़ कर संख्या १० करदी गई है। यह 
शुद्ध सृष्टि का विवेचन हुआ । 


अशुद्ध सृष्टि:--प्रद्यूज्न--कूटस्थ पुरुष--मायाशक्ति--नियति-- 
काल--सत्वगुण--तमोगुण--बुद्धि-- अदहृझ्ञार -- बेकारिक, तेजस 
भूतादि । बेकारिक से बुद्धि, इन्द्रिय तथा मन उसपन्न होते हैं। भूतादि 
( तामस ) से पद्नतन्मात्रा तथा उनसे स्थूलभूत उत्पन्न होते हैं । स्पष्टत 


पाश्चरात्र मत सें सांख्य की सृष्टि प्रक्रिया स्वीकार की गई है। साख 
की संष्ठि प्रक्रिया इस प्रकार है-- 


१ईरे हिन्दी साहित्य की दार्शनिक प्रष्ठभूमि 
(१) पुरुष-पक्ृति (१) 


| 
महत्तत्व या बुद्धि (१) 
| 


या (१) 


हक | |, 

सात्विक--------राजस------ ----तामस 

। | 
९ सन + इन्द्रियाँ १० तन्‍्मात्रा £ 

पद्चतन्मात्रा ५ 

इस प्रकार सांख्य में कुल्न २४ पदाथ माने जाते हैं । पाश्रात्रों में 
सांख्य व वेदान्त को मिलाया गया है, यथा 'माया' को भी स्वीकार कर 
लिया है और साथ ही गुणों से सृष्टि बतलाई है | सांख्य ने बुद्धि व 
अहेक्लार को मुख्यता दी है। पाँचरात्र में इसकी उत्पत्ति गुणों से बत- 
लाई गई है | क्रमविपयेय के सित्रा प्रायः दोनों में समता है। पाँचरात्र 
के अज्ुलार प्रकृति पुरुष के आश्रित होकर कार्य करती है, सांख्य में 
प्रकृति स्वतन्त्र है । 

जीव--जगत वासुदेव का क्रीड़ा-विज्ञास है । भगवान्‌ की इच्छा 
शक्ति ही सुदर्शन है | यह उत्पत्ति, स्थिति, विनाश, निग्नह, अलुग्रह, 
पाँच शक्तियों की समष्टि मात्र है | यह सष्टिकाल में जीव से भगवान्‌ की 
तिरोधान शक्ति, जीव का विभुत्व, स्बशक्तिमचा तथा ज्ञान को छीन 
लेती है । अतः अज्ञ जीव योनियों में घूमता है। जीब के दुःखों को 
देखकर भगवान्‌ के हृदय में “दया? उत्पन्न होती है । जीव को वे ज्ञान 
देकर कर्मों का नाश कर देते हैं अत: उसे मुक्ति मिल जाती है | 

साधन--मन्द्र बनाना, मूर्तिपूजन मुख्य है । योग भी सहायक 
है परन्तु प्रमुखता भक्ति की है । भगवान्‌ की अ>अह शक्ति? को इसीसे 
प्राप्त किया जा सकता है | 'शरणागतिः श्रेष्ठ उपाय है । यह शरणागति 
६ प्रकार की है--- 

(--भगवान्‌ की अनुकूलता के प्रति कृत-संकल्प होना, २--भग- 
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बान के विरुद्ध न होना । ३-- भगवान दारा रक्षा होगी! ऐसा विश्वास | 
४--भगवान रक्षक हैं | (--आत्म समृुपंण । ६--दीनता। भक्त को पद्म 
कालक्षु' भी कहते हैं क्योंकि उसमें ये पाँच वातें रहती हैं--क--जप 
ध्यान, पूजा द्वारा भगवान के उन्पुख होना | ख--उपादान, पुष्प 
फलादि का पूजा के लिये संग्रह । ग--यज्ञादि | घ--अध्याय-अध्ययन 
मनन, उपदेश | ड--योग--श्रौगिक क्रियायें करना । 


मक्ति ब्रह्म के साथ एकाकार हो जाना ही मोक्ष हे। सरिता- 
समुद्र की एकता के समान दोनों एक हो जाते हैं | शुद्ध सृष्टि से उत्पन्न 
बेंकुरठ में जीव भगवान के साथ विहार करते हैं, वहीं अन्य 
नित्य जीव गरुड आदि भी मिलते हैं। जीव असु रूप है। 
उसका ब्रह्म के साथ भेद भी है और अमभेद भी। पाँचरात्रमत 
मायाबाद? को नहीं मानता, 'परिणशास वाद? को मानता है। रामा- 
नुज्ञ का दृशन पाँचरात्रमत का ही एक विकसितं रूप है। आगे 
बेकुण्ठ की कल्पना, वज्ञभ व चेदन्4 में गोलोक? की कल्पना सें बदल 
गई है | वस्तुतः आगे के वेष्णब आचायोाँ ने अपनी पूजा पद्धति, तथा 
क्रिया काण्ड के लिये, पाँचरात्र दर्शन से बड़ी सहायता ली है । परन्तु 
उसका <व्यूह-बाद” हमें रामानुज के वाद नहीं मिलता | भक्ति के विकास, 
में पाँचरात्रमत, गीता के वाद हविंतीय प्रकाशस्तम्भ है, जिसमें योग 
व सांख्य का गीता की तरह ही समन्वय कर लिया गया है । भक्ति को 
प्रमुखता दी गई है । आगे चलकर ग्रयुन्न व अनिरुद्ध आदि के प्रतीका- 
त्मक अथ लुप हो गये परन्तु मन्द्रि. निर्माण; सूर्ति पूजा, पृज।-पद्धति 
बेकुरठ-कल्पना का वरावर विकास होता रहा है । 


पँचरात्रमत के अतिरिक्त विफास के क्रम में बेखानस सम्प्रदाय 
का भी उल्लेख होता है | वेखानस ग्रहस्थ सूत्र वहुत श्रसिद्ध हैं । वेखानस 
त्रोग दाशेनिक कम, आचारवादी अधिक थे । विष्णु आराध्यदेव हैं, जप 
की महत्ठा है | मन्दिर के विभिन्न अज्लों का निर्माण, मूर्तियों की विशे 
पता, अचेना, वलि आदि आवचरंणों का इस सत सें वाहुल्य है। जप, 
हुत, ध्यान व अचेना से भगवान प्रसन्न हो जाते हैं । सालोक्य, 
सामीष्य, सारूप्य, तथा सायुज्य मुक्ति के नाम गिनाये गये ् | 


इस प्रकार आड्बार भक्तों के पूर्व ही मतों का प्रचार हो गया था। 
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अतः आगे के विकास के लिये पाँचरात्रसत पुष्ट धरादल का कास कर रूहा 
था। इस प्रकार बेष्णव धर्स का विकास हुआ।| अब प्रश्न यह है कि वेष्णव 
सत में वालगोपाल, कृष्ण, रास आदि की उपासना केसे चल पड़ो | 
रास व कृष्ण की उपासना के सम्बन्ध सें इतना स्मरण रहना चाहिये 
कि पहले वेष्णब आचार्यों तथा आड्वार सनन्‍्तों में भी हरि, विष्णु, 
सारायण की ही उपासना चल्नी, यथा रामाजुज लक्ष्मीनारायण के 
डपासक थे । पाँचरान्न मत सें राम व कृष्ण को अवतार अवश्य गिना 
गया है पर विष्णु तथा नारायण की भक्ति पंर ही जोर द्विया गया है 
प्राय: यह प्रवृत्ति सबदा स्पष्ट रह्दी हैं कि समी अबतारों को एक हीं 
शक्ति का अंश सान कर भी किसी न किसी एक अवतार को अधिक 
महत्व दिया जाता हैं यथा भागवत में कृष्ण को, देवी भागवत में 

दुर्गा! को। इसी प्रकार रासाहुज ने भी लद्षब्षी नारायण की उपासना पर 
जोर दिया था | मध्वाचाय भी हरि या बिष्णु के ही उपालक थे न 
कि रास या कृष्ण के | किन्तु संध्य काल के बेष्णव-धर्स के अग्नदूत 
निम्वाक व रामाननदई हैं | निन्‍्वाक व विष्णुस्वामी ने कृष्ण की उपा- 
सना को ध्येय वनाया। निम्दाक ने राधा व कृष्ण को लिया, 
विष्णु स्वामो ने गोपाल-कष्ण! को | आगे चेतन्य मत में निम्वाक के 
ही आराध्य स्वीकृत किये गये और वल्लभ मत में विष्णु स्वामी के। 
रामानन्द ने रामाजुज की परम्परा में कक््मी-नारायण के स्थान पर 
सीवा-राम! को उपासना प्रचलित की | 

कृष्ण की उपासना तथा वेष्णव मत का विक्रास थोड़े या बहुत 

अंशों में हम वहुत प्राचीन रुसय से ही पा जाते हैँ। छानन्‍्दोग्य उप- 
निपद् तक में ऋष्ण विद्यमान हैं, यह वात दूसरी है कि वे देवकी पुत्र 
कृष्ण न हों | इन दोनों का मेल तो कालान्‍न्तर में ही हुआ । 'राम? 
की उपासना इतनी भी प्राचीन नहीं दिखाई पड़ती | रास? 
वलरास, परशुराम शब्दों सें भी प्राप्त होता है । परशुराम को तो राम 
कहने की परन्परा रही है | कृष्ण की तरह पाणिनि भी रास की उपा- 
सना के (३० पूर्व ४०० के आसपास) साज्ञी हैं। “धनपति, राम तथा 
केशव के मन्दिरों सें, वनाये गये वाद्ययंत्रों को ध्वनि सुनाई पड़दी है 
भण्डारकर के अहुसार यहाँ रास? शब्द का भिन्न भिन्न अर्थों में प्रयोग 
हुआ है । ऋग्वेद में खोजने पर दशरथ, सीता, इच्चाकु शब्द भी मिल 
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जाते हैं पर उनसे प्रस्द्धि इशस्थ राजा या राम की पन्नी सीता आदि 
का तात्पय नहीं निकज्ञता | 


महाभार सें सर्वश्रभमम दाशरथि राम का उल्लेख सिलना है। 
--वाल्मीकि रामायण में वे दर्शित हैं पर एक महाउुरुप के रूप में | भग- 
वान्‌ के रूप वाले स्थल्न बाद के हैं । डा> जैकाबी के अनुसार वेद्िक 
देवता इन्द्र से ही वलराम व दाशरथि राम का विकास हुआ है क्योंकि 
ये दोनों इन्द्र के समान ही वीर, धीर माने गये हैं । 
जैनों व बौद्धों ने मी रामकथा' को अपनाया है। राम की 
प्रसिद्धि देख कर तथा लोक-जीवन पर उनका प्रभाव देखकर ही उन्हें 
भी विष्णु का अवतार बना लिया गया जिस प्रकार राम? व कृष्ण? 
को जैनियों ने अपना लिया है। | 


यह 3सी प्रकार हुआ होगा जेसे शिवाजी? को शिवजी का 
अवतार मान लिया गया था । ओर गान्धी को लोग उनके रोकने पर 
भी बड़ी श्रद्धा” से भगवान्‌ मानने का विचार करते हैं। उनके साथ 
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चमत्कार भी चेसे ही जुड़ते जा रर हैं कि उनमें कोइ अलौकिक शक्ति 
थी जैसा कि रास व कृष्ण के सम्बन्ध में हुआ है। बीर-पूजा की 
भावना अन्धविश्वास के साथ मिल कर अकर्मण्य लोगों में ऐसी अनेक 
रचनायें कराती रहती है । 


गम एक वीर राजः, विजेता और त्यागी भाई थे । वे न कृष्ण 
की भाँति इतने सेघावी थे कि गोता का उपदेश देते, न इतने उदार कि 
रावणादि के बध करने का कष्ट विना अपनी पत्नी के अपहरण के भी 
उठाते । राम की महत्ता मयौदा, त्याग, व परिवार के उच्च आदर्शों की 
रक्षा करने के कारण स्थापित होती गई । राम एक प्रतापी राजा के 
रूप में दिखाई पड़ते हैं जबकि कृष्ण मटकते हैं । इन सब कारणों से 
“रास! को विष्णु मान लिया गया और पीछे से उनकी कथा को ऐसा 
रूप दे दिया गया कि बालि-बघ, विभीषण-सहायता, सीता-त्याग जैसे 
प्रसद्धों के बिषय में भी समर्थ होने की बात कह्द कर उनकी दुबे- 
लता की ओर ध्यान नहीं दिया गया। रास परिवार सें सदभावना 
रखने, सन्तुलित मयौदित जीवन बिताने के आदश रूप में स्वीकृत हो 
गये और पति, पिता, माई, राजा, विजेता, आदि प्रत्येक रूप में राम 
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को आदश वत्ता दिया गया | भारतीय जनता को राम का यह रूप 
जीवन के प्रत्येक क्षेत्र में प्रेरणादायक सिद्ध हुआ । राघवाचाय, रामा- 
नन्‍द तथा तुलसी ने उनके साथ लोक-जीवन की अपर श्रद्धा जोड़ दी । 
कृष्ण के चरित्र में जो गोपी-प्रेस आदि की दुवज्गनता थी उससे रहित 
होने के कारण रास अब ससाज के लिये अधिक कल्याणमय जान 
पड़े । तभी तो तुलसी ने मुग॒ज्ञों के समय सें भी नाचने गाने वाले ऋष्ण 
को सिर ऊ्रुकाने के लिये इन्कार कर दिया था। राष्ट्र-कवि, राष्ट्र- 
रक्षक तेजस्त्रो राम? के रूप को दखना चाहता था-- 
“तुलसी मस्तक तब नवे, घन्ञुप वान लेउ हाथ ।”? 

राम के उदात्त चरित्र ब अलौकिक त्याग की भावना के कारण 
बोद्धों ने उन्हें वोधिसत्व बनाया | जेनियों ने उन्हें आठवें बलदेब” के 
रूप में मान जिया । राम को शिशुपाल की तरह न तो कहीं गालियाँ 
खानी पड़ीं न अपने इश्वरत्व की स्थापना के लिये ऋष्ण की तरह भागना 
दोड़ना पड़ा | पञ्माब से आये आया का जो क़बीला “मध्यदेश? सें आकर 
बसा था उसके क्षेत्र को दक्षिण तक विस्तृत करने-और शायद देश के 
आर्येतर शत्रुओं के वध के कारण उन्हें स्वभावत: महत्व मिलता गया 
पर यह ईश्वरत्व बाद सें ही मिला, क्योंकि वाल्मीकि रामायण में 
जिन ऋषियों के स्वयं राम पे: छूते हैं, अध्यात्म रामायण में वे ऋषि 
रास के पेर छूने लगते हैं | यथा वाल्मीकि रामायण में शरसंग के चरण 
स्पशे करते हुये रास को दिखाया गया है. किन्तु शसमंग “अध्यात्म 
रामायण! में 'राम? को देवी-अतिथि के रूप में पूजते हैं | तुलती रामा- 
यण में तो वे आपे से वाहर हो जाते हैं। महान्‌ अगस्त” के आगे 
वाल्मी कि- रामायण के “राम? एक विजेता के रूप में ही दिखाये गये हैं । 
परन्तु अध्यात्म रामायण” व 'रामचरितमानस? सें राम! अचिन्त्य, 
अनन्त ब्रह्म वन गये हैं जिनका वड़े-बड़े ऋषि मुनि पार नहीं पाते | 
अतः .राम की पूजा विस्तार से कराई जाती है । 

डा० भाण्डारकर के अनुसार राम को उपासना का सामूहिक 
प्रचार ११ वीं शताउददी के बाद से ही चला परन्तु आड्बार सन्तों में 
एक सन्त राजा कुलशे खर यहाँ तक रामीपासना में बढ़ गये थे कि उन्दोंने 
खर-दूपण-युद्ध का बन पढ़ते-पढ़ते अपनी सेनायें गरम की सहाप्रता 
के लिये सजब्रां दीं थों। सीता-उद्धार के लिये दूसरी वार यद्दी राजा 
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समुद्र में छते-कूदते वचे। भावावेश की यह चरम सीमा है फिर 
केसे 

केसे कहा जा सकता है कि १० वीं शताब्दी के पूष रामोप'सना 
नहीं थी १ पर हाँ सामूहिक प्रचार शायद न था । 


बस्तुतः रामभक्ति का प्रचार रासानन्द”ः ने किया। अध्यात्स- 

रासायण भी इसी सम्प्रदाय में लिखी गई | आगे छुलसीदास” ने राम- 

“को अद्भुत महत्व देकर रामभक्ति का प्रचार कर राम! शब्द को 
जनता का कण्ठहार बना दिया । 

कृष्ण-मभक्तों ने जहाँ अंश्य देवी-देवताओं को कोई महत्व नहीं 

पिया वहाँ तुलसीदास ने प्राचीन स्माते मत जिसमें पंचदेवोपासना थी, 

स्वीकार कर लिया । वस्ठुतः गणपति, गौरी आदि अलग-अलग ख्रोतों 
से आकर स्मातेमत में मिल गये । 


विशिशह्र तवाद 





शट्टूर ने ब्राह्मण संस्कृति का पुनरुद्धार किया यह तो बाद में 
विचारकों के लिये प्रशंधनीय काय रहा होगा परन्तु उनके मायाबाद' 
के विरुद्ध तीत्र प्रतिक्रिया उत्पन्न होने लगी, अनेक प्रश्न उत्पन्न हुये | 
साथ ही जनता के अनुसार विचारधारा को सरल करने तथां समाज 
के अभिशापित अड्ञें को अधिकाधिक सुविधा देने की प्रद्नत्ति बढ़ रही 
थी। वाममार्ग, वजयान, सहजयान के समानान्‍्तर जहाँ एक ओर नाथ 
पन्‍थ खड़ा हो गया था, जहाँ उपनिषदों के आत्मवादी सिंद्धान्तों पर 
आधारित ज्ञानकारडी संन्‍्यासी घर्म बढ़ रहा था, वहाँ भक्ति का 
प्रवाह भी उठ खड़ा हुआ था। यह शुद्ध जनता का आन्दोलन 
था ओर |इसा: के पू्व [से ही उठ खड़ा हुआ था। यह एक 
प्रकार से मानवतावादी आन्दोलन था। इसमें संसार के स.रे 
भेदों, उपभेदों, बर्णों, वर्गों, जातियों, आदि से उत्पन्न विषमता को 
नष्ट करने का प्रयन्न था | समाज में एक साथ भ्राठभाव उत्पन्न करने, 
मानवमात्र को हरिभक्ति का अधिकार देने, शूद्र से लेकर ब्राह्मण तक 
प्रत्येक को सांसारिक दुःखों से मुक्ति दिलाने के प्रय्न के लिये यह 
आन्दोलन खड़ा हुआ था । इससें कढ्ठता और घृणा न थी | हृदय की 
कोमल बृत्तियाँ भगवान को अर्पित कर नाम, जप, पूजा, कीर्तन आदि 
से आराध्य को रिमाने की प्रवृत्ति थी | वह आन्दोलन पहले दक्षिण 
में उठा जिसके नेता आड़वार सन्त थे | बेसे राम व कृष्ण की पूजा तो 
महाभारत काल से ही चली आ रही है । 
भक्ति का विकाप्त--भ्रीक राजा एण्टियालकिदाय का राजदूत 
हिल्लीयोडोर भागवत धर्म का अनुयायी था। वेसनगर के शिलालेख 
से स्पष्ट है कि इंसवी सन्‌ के २०० वर्ष पूर्व हिलीयोडोर ने वासुदेव की 
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प्रतिष्ठा में निष्णुध्वज स्तम्म बनवाया था |? इस स्तम्भ पर लिखा हे 
“परस भसागवतों हिलीयोडोर:” । बेसनगर ( ग्वालियर ) से भी पूर्व 
घुसण्डी के शिलालेख से स्पष्ट है कि पूर्वंा २०० वर्ष के भी वहुत पहले 
से वाघुद्वेव की पूजा होती आ रही थी । पाशिनि का समय; पूर्वेसा 
४०० वर्ष है, उनके सूत्र ४-३-६५ से स्पष्ट है कि तब बासुदेव की पूजा 
होती थी ।* दक्षिण के आड्वार सन्‍त जिनका समय ७ वीं शताब्दी से 
६ वीं शदाव्दी है, वासुद्देव के भक्त थे, यहाँ तक वासुदेव शब्द. विष्णु 
का पर्यायवाची रहा । महाभारत में अवश्य वासुदेव का अर्थ ऋष्ण लिया 
गया है । दक्षिण के 'आड़वार? सन्‍्तों ने ७ वीं शताब्दी में जनता को 
'प्रेम-रस से लिपटे ललित पद्मों से आत्म-विभोर कर दिया था आड़वार 
शब्द का तमिल साथा सें अर्थ होता है “अध्यात्म ज्ञान रूपी समुद्र में 
गहरा ग़ोता लगाने वाला” । ये आड्त्रार सन्त अधिकत्तर निम्न जातियों 
- के व्यक्ति थे। दक्षिण सें जाति, पाँति, वर्ण, अबर्ण का भेद भाव 
अधिक रहा है अतः जाति पांति के विरुद्ध सबसे प्रथम विद्रोह बहीं से 
प्रास्भ हुआ । आड्वार सन्त ऐसे ही विद्रोही कवि थे परन्तु उतका 
विद्रोह कबीर जेसी अक्खड़ता से मरा हुआ न था। आड्बार सन्त 
नम्नता, उदारता, शील और शिष्टता के अवतार थे । भगवान नारायण 
की उपासना में तत्लीन रह कर मानब मात्र को उनकी भक्ति का 
अधिकार देकर दुःख से जनता का उद्धार ही उनका प्रयत्न था। 
, नस्मालवार ( शठकोपाचारय ) निम्न जाति--अदूदूत जाति के थे। 
. तिरुमंगे डाकू थे, जो लूट के घन से मन्दिर बनवाते थे। अन्दाल नामक 
भक्तिन एक नीच जाति की स्त्री थी, परन्तु आड़्वारों ने अपनी भक्ति- 
विभोरता से जनता का हृदय आकर्षित कर लिया था कि किस प्रकार 
निम्न से निम्न जाति का व्यक्ति भी भगवान का भक्त बन सकता है। 
आड्वार ? २ माने जाते है। इनका वेष्णव समाज में आज भी 
आदर है। भक्ति की धारा भगीरथी के समान सबेसाधारण के 
लिय्रे वह निकली थी। इनऊे श्रन्थ वेदों के समान आहत 
हैं। इन सन्‍्तों में गुरुभक्ति का भी अत्यधिक महत्व था, इन 
भक्तों का प्रभाव इतना अधिक बढ़ गया था कि मालावार प्रान्त का 
.. (१ विश्व्म दशन-प्रृष्ठ रुझु८घ........ 


२ वही 
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'ऊुंलरशेखर! राजा अपना राज छोड़कर भक्त वन गया था। अन्दाल़ 
भारत की स्व अ्रधम 'सीरा? थी जो कृष्ण के प्रेस में निम॒म्त रहती 
थी, गोपी प्रेम का वह प्रतीक थी । श्रीरंगस के रह्लनाथजी को वह 
अपना पति मानती थी। तिरुमंगेया डाकू के द्वारा निर्मित ६ पद्च- 
प्रन्थ तमिल भाषा के वेदाद्भ माने जाते हैं। भक्ति का यह 
प्रवाह जन साधारण के हाथ में था परन्तु संस्क्रतक्ष विद्यानों को भी 
इस जन-चेतना ने प्रभावित किया | वे इस भक्ति-आन्दरोत्नन की शक्ति, 
को समझ चुके थे | अब जनता को भगवान की भक्ति से दूर रखना 
कठिन था। संस्क्ृतज्ञ विद्वान आचाय” कहलाते थे। इन आचार्यों ने 
जनता के इस भक्ति आन्दोलन को शाखीय आधार देकर डंसे अपना 
लिया और उन रूढ़िवादी आचार्यों, धर्मगुरुओं की चिंता नहीं की 
जो अब तक उसी युग की रीतियों को सानते आ रहे थे जबकि श्रुति? 
का शब्द शूद्र के कान में पड़ जाने पर उसके कान में पिघला हुआ 
शीशा डाल दिया जाता था | बौद्धों व जेनियों के अयत्न से जनता जग 
चुकी थी, उसमें समानता की भावनायें घर कर चुकीं थीं | पौरा शक 
देवी-देवताओं की भक्ति के प्रचार-द्वारा ब्राह्मणों ने भी इस समता” पर 
मुहर लगादी थी कि भगवान की भक्ति से नीच जनों का भी उद्धार 
हो सकता"-है । 'आड्वार? सनन्‍्तों का आन्शोंलन नारायण की भक्ति पर 
आधारित था, पीछे से ऐसे 'आचाये? आये जिन्होंने इस जन-आन्‍न्दो- 
लन को स्वीकार कर भक्ति की शाह्लीग्र व्याख्या की, उसे विद्धज्ननों में 
गृहीव और आहत कराने के लिये अयल्ल किया । ऐसे ही आचार्यों में 
प्रमुख थे रामाचुजाचार्य' जिनका समय था १०३७-११३७ ई० | 
रामाजुज विशिष्टाह तमत के अवर्तक थे जो शंकर के मायावाद की 
प्रतिक्रिया में खड़ा हुआ था | समाज आगे बढ़ चुका था उसे पीछे 
लौटा गा सम्मव नहीं था अतः 'रामाछुज” ने धम का सरलीकरण कर 
डसे सर्वे साधारण के योग्य वनाया परन्तु दक्षिण में भेदभाव इतना 
अधिक था कि उस समय अधिक स्वतन्त्रता देना असम्भव था अतः 
उन्होंने शूद्रों को भक्ति का अधिकार तो दिया परन्तु उन्हें शास्त्र पढ़ने 
की आज्ञा नहीं दी । इतना भी वहुत था | 
रामालुज श्रीवेष्णव सम्प्रदाय के अबतक थे । ग्यारहवीं शतावर्ई 

में संस्कृतज्ञ आचायों ने आइवारों की भक्ति के साथ बेद-प्रतिपादित 


(] 
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“ज्ञान व कर$्स का ससन्वय कर दिखाया, रामानुज़ की यही महानता 
थी। सन्‍्तों फे तमिल वेद के सिद्धान्तों का सामझ्जस्थ संस्कृत के वेदों 
के ज्ञान से कर दिखाया गया इसी कारण ये रामाठुज आदि वेष्णव 
आचाय उम्रय वेडान्ती” कहलाते हैं | रामानुज ने ,अपत्तिवाद? के. 
सिद्धान्त का आविष्कार किया और अपने घर्म को लक्ष्मी या श्री के 
द्वारा प्रवर्दितवता कर सम्प्रदाय का नास वेष्णव? सम्प्रदाय रक्खा | 


आचार्यों में प्रथस र्ननाथ सुनि थे ( 5न४--६२४ ) जो नाथ 
मुनि कहलाते थे। ये शठकोषाचाय या नम्मालवार आड़वार की शिष्य 
परम्परा में से थे । नस्मालवार शूद्र थे। इस प्रकार 'रासानुज” के आदि 
गुरु एक शूद्र सन्त के शिष्यों सें से ध, यह हमें न भूलना चाहिए। यही 
'कारण था कि रामानुज जनता के लिए इतने उदार हो सके। राहुल 
सी ने दौद्धधर्स के प्रति अलुचित पक्ुपात के कारण यह नहीं देखा (के 
>रामाउुल के द्वारा प्रतिपादित सक्ति की जिस विशट-लहर से सारे 
' उत्तरी व दक्षिणी भारत को स्नात कर दिया जिससें सारा जन समाज 
निमम्न हो गया ज्समें कुछ प्रगति के तत्व अवश्य होंगे । यह ठीक है कि 
रामाहुज! ने शात्व का आधार न छोड़ा परन्तु इसी से ही दो वे जन 
आन्दोलन को रूढ़िवादियों के हारा सान्यता दिछा सके और इस प्रकार 
सालीय, अशालीय, क्षद्र ओर ब्राह्मण सब अपनी-अपनी अहस्मन्यता 
छोड़कर भक्ति रस में डूबने लगे | रामानुज़ के आदि गुरु पर जो उनके 
गुरु नम्मालवार'! का ऋण था, उसे उन्होंने पूरी तरह चुकाया । 


नाथमुनिः के पश्चात्‌ वेप्णव आचार्यों में असिद्ध यामुनाचार्य हुये । 
श्रीरद्ठम की गद्दी पर वह आचाये बनाये गये। याप्जुनाचार्य ने राजी 
भोग विलास छोड़कर वेष्णवसत के प्रचार में शेष जीवन लगा दिया 
था। इनके ग्न्धों में आत्मसिद्धि', इश्वर घ्विद्धि, साया खण्डन? 
आदि ग्रन्थ थे । इनमें सबसे अधिक लोकप्रिय था उनका 'स्तोन्र रत्नः 
जिध्षसें इनका सच्चा भक्त हृदय झलक उठा है। रासानुज इन्हीं 
यामुनाचाय के शिष्य थे। 


रामसाजुज ने यादव प्रकाश! से अद्वेत बेशान्‍न्त का अध्ययन 
किया था किन्तु वे सायाबादी पद्धति! से सन्‍्तुष्ट न हुये | तव उन्होंने 
वेष्णव आचार्यों से अध्ययन किया | आचाय॑ 'यामुनः के वाद रामानंद 
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आचाय? बनाये गये, परन्तु बाद में संन्यास ग्रहण कर लिया | चोल- 
नरेश जो श्रीरद्गम का राजा था, कट्टर शैंव था। उसने मन्दिर की 
ध्यजा पर लिख रखा था “शिवात्परतरों नास्ति” शिव से बढ़ कर 
ओर कोई नहीं है। जो शिव को नहीं मानता, उसको कड़ा दण्ड देना । 
रामाजुज श्रीरड्जमू से मागकर मेसूर पहुँचे, वेष्णबधम का प्रचार करते 
रहे | चोल राजा की मृत्यु के बाद श्रीरज्मसू वापल आये और मन्दिर 
बनवाया, फिर अ्रमण करने निकल पड़े । रामाछुज के ७४ शिष्य थे, 
आचाय ने अपना सारा जीवन धर्म प्रचार में ल धया, १९३७ ईसबी में 
मृत्यु हुई । 

'रामाहुज! ने आचाय यामुन की इच्छा को पूर्ण करने के लिये 
ब्ह्मसूत्र, विष्णु सहस्ननास तथा आउड्वारों के दिव्य 'अबन्धम! पर 
टीकार्ये लिखी । ब्द्यसूत्र पर उनके भाष्य का नाम श्रीभाष्य! है। 

रामाछुज की सत्यु के पम्चात्‌ दक्षिण में 'टेकले! व वडकले इन 
सम्प्रदाओं मे वेष्णबाचाय तथा श्रीवेष्ण्व के अनुयायी बँठ गये। 
टेैंकले मत केवल प्रपत्तिवादी रहा और बडकले मत कर्मवादी भी रहा, 
टेंकलेसत में केवल तमिल वेद सान्‍्य रहा और दूसरे में संस्क्रत वेद 
तथा 5सित्र वेद दोनों । रामानुज ने विशिष्टाह्नत सत का श्रचार 
किया | इस सम्प्रदाय में रूक्ष्मी तथा विप्यु तथा उनके अवतारो की 
उपासना होती है। राम”? का महत्व अधिक है | इस सम्प्रदाय की 
सबसे बड़ी विशेषता है “शिव के प्रति हर ष? | शायद यह भावना शेव 
चोल राजा के ग्रतिक्रिया के रूप में बृद्धि पा गई हो। आगे चलकर 
परिस्थिति पुन: बदली और यवबनों के आक्रमणों के पश्चात्‌ जब हिन्दू 
समाज में आत्म-रक्षण की भावना जाग्रत होगई तो रामाठुज मत के 
ही अनुयायी तुलसी ने पुकार कर कहा था-- 

शिव द्रोही मम दास कहावे | सो नर सपनेहँ मोहि न भावे ॥ 


शद्बुर का खए्डनः - रामाजुज शंकर के मायावाद के विरुद्न खड़े 

हुये थे, उन्होंने 'मायावाद! की कड़ी आलोचना की है | शंकर के अलु- 
सार अविद्या या अज्ञान से सृष्टि की उत्पत्ति होती है पर वद अज्ञान 
हदा कहाँ है ? यदि कहो जीव में, तो जीव तो स्वयं अविद्या का 
परिणास है, कारण काय पर केसे रहेगा ? यदि कहो अज्ञान ब्रह्म के 


विशिष्दाह वाद १्श३ 
सी बेल कलोई 

आश्िित हे तो अहम ज्ञान-स्परूप नहीं रह सकता | शंक्ऋर के अनुसार 
०० 


अज्ञान से हुझ का स्वहूप आच्छादित हो जाता है परन्तु जह्म स्वतः 

ने ्ः लक... 
प्रक्ाइय साना गया है। साया को अनिर्वेचनीय कहा गया है पर यहाँ 
विरोध है, ऊगन के पद्ाथे या तो सन होते हैं या असत्‌ । 


शांकर वेदान्डी माया को भाव रूप अज्ञान कहते हैं । रामालुज 
के ू 3 कैसे 
कहते हैं कि ऊज्ञान का अर्थ है ज्ञान का अभाव, तव वह भाव रूप केसे 
4 ० रण के 
होगा ? यदि भाव रूप मान भी लें तो बजद्ञजज्ञान से उसका नाश केसे 
होगा क्ष्योंकि ज्ञान से भावरूप पदाथे नष्ट नहीं हो सकता। इस 
प्रकार 'ध्ीक्षाष्यः सें रासानुज ने शंकर के 'सायावाद! पर कठोर प्रह्मर 
रा +> विभिन्न ७ 
किये हैं । शांकर वेदान्ती इनके उत्तर विभिन्न पद्धतियों से आज तक 
5 ज्ञा ् च अच हम 32०5 विशिष्टाह्द द ०० 
देते ज्ञा रहे हैं। अब हम रासाजुज के विशिष्टाद्व त पर विचार करेंगे । 


विश्विष्टाइतेवाद और रामानुज--शझ्कुर के अनुसार सत्‌ पदाधे एक 
है शुद्ध चिन्सय ब्रह्मा । अन्य सब पदार्थ सिथ्या हैं, मायाकृत हैं, 
अविद्या-जन्य हैं। रासानुज तीन पद्ाथे सानते हैं--(१) चित्‌ , (+ 
अचित (३) इंश्वर । चित्‌ पता जीव है, अचित--जड़ पहाथे जगत है 
और ईश्वर से अभिप्राय अन्तरयोस्नी शक्ति से है। शहर केइल एक 
पद्ाथ ब्रह्म! मान कर सृष्टि की रचना के लिए 'माया' को ब्रह्म की 
शक्ति मानते हैं और साया की उपाधि से उपहित ब्रह्म या इश्वर से 
इस जड़ जगत की उत्पत्ति सानते हैं। रामानुज इस साथा को नहीं 
मातते । शरक्भुर ब्रह्म को सजातीय विजादीय तथा रचगत 
इन तीनों भेदों से परे सानते है किन्तु रामानुज बह्म 
में स्वगत भेद मानते हैं । वे कहते हैं कि ज्रह्म के दो रूप हैं--चित्‌ और 
अखित्‌ | चित्‌ तत्व चिन्मय बह्म हैं ओर उसी का भेद है अचित्‌ जो 
जड़ जगत के रूप में फेला हुआ है | अतः जगत जअह्म का ही स्वगत भेद 
होने के कारण सत्य! है यह तरह्म का ही एक रूप है. यह मायाकृत 
प्रपन्च या इन्द्रजाल से उत्पन्न मिथ्या पदाथ नहीं है । स्वेतास्वेत्र उप- 
निषद सें इसी अचित्‌ या प्रकृति तत्व को संसार का बीज या 
या मूत्ष माना गया है-- 


अजासेका लोहित शुक्त कृष्णा, 
“बह्ली: प्रजा: सूजसानां सरूपाः ॥ 
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अजा ह्ांको जुषम।णोड5नुशेते, 
जहात्येनां आक्तमोगामजो5न्यः ॥ 
-- श्वेताश्वतरोपनिषदू अध्याय ४, मन्त्र £ ) 
अर्थात्‌ अपने अनुरूप बहुत सी प्रजा उत्पन्न करने वाली एक 
लोहित ( रजस्‌ गुण वाली ) शुक्ल (;सत्व गुण प्रधान ) तथा ऋृष्ण- 
वर्णो ( तमस्‌ गुण विशिष्ट ) अजा .( बकरी-प्रश्ृत्ति) को एक अज 
( बकरा--जीव ) भोगता है और दूसरा अज उस भ्रुक्त भोगा अजा 
को त्याग देता है | 
इसी प्रकार-इस प्रकृति तत्व के विषय में यही उपत्तिषद्‌ ४ 
अध्याय के दसवें मन्त्र में कहती है कि--« 
सायां तु प्रकृति विद्यान्मायिनं तु॒ महेश्यर्म | 
तस्यावयवमूतेस्तु व्याप्त॑ संसद जगत्‌ ॥ 
अर्थात्‌ प्रकृति को तो माया जानना -चाहिये और-महेश्वर को 
माथावी । उसी के 'अवयवभूत? से यह. सम्पूर्ण जगत्‌ व्याप्-है ! 
उक्त सन्त्रों से स्पष्ट है कि प्रकृति को उपनिषद्‌ झक्ष का अवयव 
कहती है अतः बअह्य का स्वगत भेद है और वह अचित्‌ तत्वन्प्रक्ृति ही 
जगत का कारण है । 
रामाजुज ने ये जो तीन पदार्थ.माने है वे श्वेताश्वेतर उपनिषद्‌ 
से ही पुष्ट होते हैं-- ु 
एतज्ज्ञेयं. नित्यमेवात्मसंस्थ॑ । 
नातः पर वेदितन्यं हि किब्वित्‌ 
भोक्ता, भोग्यं प्रेरितार॑ च मत्वा 
सब प्रोक्‍्तं त्रिविधं ब्रह्ममेतत्‌ । 
अपने आत्मा में स्थित इस त्रह्म को सबेदा ही जानना -चाहिये 
और कोर ज्ञातव्यगपदार्थ नहीं है, मोक्ता ( जीव-) भोग्य ( जगत ) 
और प्रेरक ( इेश्वर ) यह तीन प्रकार से कहा हुआ पूर्ण ब्रह्म-ही है; 
पैसा जानना चाहिये | 


जीव व जगत यद्यपि स्वतन्त्र पदार्थे हैं तथापि थे हेश्वर के 
अधीन रहते हैं। ईश्वर दोनों के भीतर विद्यमान रहता है। 
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रामानुज के मत से उपनिपरों के द्वारा निगु ण, निर्विशेष ऋ्रह्म 
का प्रतिपादन नहीं हुआ है अपितु सगुण, सविद्वेष ब्रह्म का प्रतिपादन 
हुआ है-। उनके सत से ब्रह्म प्राकृत गुण रहित, कल्याण-गुण-गुणाकर 
अनन्त ज्ञानान्दरूप, तथा सकल-जगठ-सप्टि-स्थिति-संहार-कर्ता है। 
जगत में निगु ण॒ वस्तु की कल्पना असम्सव है । सारे पदाथ गुणों से 
युक्त होते हैं, त्ह्म भी गुणों से युक्त दै यही श्रुति मो कहती है। . 

ईश्वर तथा जीव व जगत में सम्बन्ध क्या है ? रामानुज एक विशेष 
सम्बन्ध मानते हैं जिसे अप्रथक सिद्धि! कहते हैं यह गुण तथा द्रव्य 
दोनों में रहता है | वस्ध का तन्‍्तु से समवाय सम्बन्ध होता है, परन्तु थह 
बाहरी सम्बन्ध है । जगत, जीव व ईश्वर में समवाय सम्बन्ध नहीं है 
वरन्‌ इनमें अप्रथक-सिद्धि सम्बन्ध - है । शरीर आत्मा की सिद्धि का 
साधन है इसी प्रकार ईश्वर की इच्छा पूर्ति करने के लिये जगत व जीव 
है | इसमें इश्वर विशेष्य है और जगत व जीव उसके विशेषण हैं। 
विशेषण को विशेष्य से अलग नहीं क्रिया जा सकता, दोनों में एकत्व 
रहता है | अतः विशेषणों ( जगत+जीव ) संयुक्त विशिष्ट इश्वर की 
एकता प्रामाणिक है | ब्रह्म अद्दे त है, इसका अथ यही है कि उसके अद्भ 
चित्‌ व अचित्‌ अडज्जी ब्रह्म से प्रथक नहीं हैं, इसलिये यह मत अद्वेत 
नहीं विशिष्ट अह्व त है । 

तो चित्‌ अचित्‌ से विशिष्ट ईश्वर के मानने के कारण रामाहुज 
के सत का नाम विशिष्टाह्न त पड़ा । 

इस प्रकार रामानुज व शट्गर का जहां विपयक अन्तर स्वगत 
भेद मानने या न मानने के कारण है । रामानुज सज्ञातीय भेद यथा 
एक गाय और दूसरी गाय में, विजातीय भेद यथा गाय और मैंस में 
स्वीकार नहीं करते क्योंकि त्रह्म का सजातीय व विजातीय कोई दसरा 
पदाथ हो ही नहीं सकता | परन्तु स्वगत भेद के साने बिना जगत व 
जीव की व्याख्या नहीं हो सकती । यदि शब्भुर इसे स्वीकार कर लेते 
तो साया? की कल्पना न करनी पड़ती | 


ब्रह्म अनन्त गुणों का भण्डार कहा गया है उसमें अल्पक्षता, 
गद्दे घादि जीव के गुण नहीं हैं, यही व्रह्म व जीव में अन्तर है | प्रलय 
के समय यद्यपि भौतिक विषयों का नाश हो जाता है तब भी 
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ब्रह्म में चित्‌ ( जीव ) तथा अचित्‌ ( जगत ) के बीज रहते हैं । भौतिक 
विकारों से रूप या रद्ध बनते विगड्ते हें यथा घट पट आदि परन्तु द्रव्य 
नष्ट नहीं होता यथा मिट्टी व स्वण । प्रलय अवस्था में विषयों के 
अभाव सें ब्रह्म शुद्ध चित्‌ अवस्था में रहता है, इसी “कारण ब्रह्म' कह- 
लाता है | सृष्टि के समय यह 'कार्ये ब्रह्म' कहलाता है । 
ईश्वर जगत का अभिन्न निमित्तोपादान कारण है | यह अविया 
की उपाधि से उपहित होने से जगत का सृष्टिकर्त्ता नहीं है यथा शंकर 
मानते हैं बल्कि ईश्वर स्वेच्छा से ही जगत व जीव के रूप में अपना 
विसंतार करता है 'सोइकामयत?, 'एको5हं बहुस्यामि? आदि श्रुतियों का 
भी यही रहस्य है । जगत रचना का प्रयोजन केवल लीला है । जैसे कोई 
बालक अपने खिलौनों से खेलता है । बेसे ही त्रह्म जगत व जीव से 
खेलता है । दर्शन? का यह तक बहुत ही लचर है| शंकरू यह नदों 
बता सके कि साया का सम्बन्ध अन्तवः अहम से क्‍यों होता है। जब शुद्ध 
चिन्मय ब्रह्म के अतिरिक्त कोई दूसरी सत्ता नहीं है तो माया की 
उपाधि कहाँ से किस प्रकार और क्यों आगई । यदि ब्रह्म ने इच्छा की 
तो ब्रह्म 'सगुण” हो जायगा जो रामानुज का पक्ष है। अतः माया को 
कल्पना से जगत की स्थिति तो समम्काई गई पर यह स्पष्ट नहीं हुआ 
कि स्वयं माया? फ्या बला है, अतः उसे 'अनिवेचनीय” कह देना ही 
एक मात्र उत्तर था। शंकर ने वही किया । किन्तु रामाजुज पहले से ही 
ब्रह्म को सगुण मान कर चले और सगुण त्रह्म लीला की इच्छा भी 
कर सकता है। अतः भगवान की अपनी लीला के लिये यह जगत 
बनाया गया, यह भी ठीक है | परन्तु यदि यह पूछा जाय, जैसा कि 
नास्तिकों ने पूछा भी है कि यदि सृष्टि लीला के लिये हैतो इखर 
स्तार्थी है जिसने अयने विनोद के लिये सबको दुःख के भवसागर में 
निपतित कर दिया है क्योंकि यह तो सेभी मानते हैं कि संसार में 
दुःख अधिक है जिससे वचने के लिये वार वार भगवान से प्रार्थनायें 
होती हैं | स्थिति यह है कि शंकर रामानुज आदि सभी दाशनिक जगत 
की अवस्था को अपरिवतेनीय मानकर चले थे | वे यह कल्पना ही न कर 
पाते थे कि समाज में परिवर्तन भी हो सकता है | निंत्यता और अनि- 
त्यता का ही उन्होंने विचार किया, सामाजिक क्रांति का नहीं । 


तो रामाछुज ने जगत की सृष्टि को भगवान की लीला कहा है | 
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यही लीलामय भगवान प्रल्यावस्था में कारण ब्रह्म/ कहलाता हे । 
अद्दौततत्व की प्रतिपादक जितनी भी श्रुतियाँ हैं सब इसी “कारण तह! 
को, जो जीव व जगत का वीज संयुक्त चित्‌ मात्र रह जाता है, निर्दे- 
शित करती हैं । चूँ कि ब्रह्म समस्त हेय गुणों से रहित है इसीलिए वह 
निरगुण कहलाता है। ( श्रीभाष्य प्रष्ठ ५३ ) श्रुति 'एकमेबाहितीयम? 
ब्रह्म का वर्णन करती है वह इसी कारण “व्रह्म? है क्‍योंकि इस ब्रह्म में 
जड़ तत्व तथा: अल्पज्ञ तत्व केत्ल बोजभाव से रह जाता है| शुद्ध 
विन्मय ब्रह्म अवशेष रहता है | सूह्रम चित्‌ , अचित्‌ तत्वों से युक्त ब्रह्म 
ही “विशिष्ट अहोत” नाम को साथंक करता है ! 

प्राचीन भागवत सम्प्रदात्र में ईश्वर के कई रूप बतलाये गये हैं, 
इखर भक्तों पर अनुप्रह करने व जगत की रक्षा के निमित्त अनेक रूप 
घारणु करता है | रामानुज ने भागवत सम्प्रदाय से प्रभावित होकर 
ईश्वर के पाँच रूप माने हैं--(१) पर, (९) व्यूह, (३) विभव, (४) 
अन्तर्यामी, (१) अचोवतार । इस प्रकार वस्तुतः ईश्वर सगुण है, वेदों 
में नेतिन्‍्नेति! कहा जाने वाला ब्रह्म 'कारण ब्रह्म' है न कि काय ब्रह्म | 

प्रभ यह होगा कि जीब व त्रद्म का सम्बन्ध क्‍या है ? शह्कूर को 
केवल असुविधा माया? की कल्पना में थी। माया की कल्पना के पश्चात्‌ 
उनका दर्शन अपेक्षाकृत अधिक बुद्धि सद्भत बन गया । शद्धर ने तो जीव 
व ब्रह्म में कोई अन्तर ही नहीं किया । अल्पज्ञता, सान्तता आदि को 
अविद्या का फल बतलाया । रामाजुज ने माया? को न मान कर जगत 
की उत्पत्ति सिद्ध करने के लिए ब्रह्म के 'स्वगत' भेद स्वीकार किये, उसे 
'सगुण' माना । अब प्रश्न यह है कि यदि चित्‌ ब अचित्‌ दोनों ही त्रह्म 
के अंश हैं तो भोतिक विकार का अथ क्या वास्तविक विकार होगा ? इस 
प्रकार तो ब्रह्म भी जीव की तरह ही सुखी या दुःखी माना जायेगा । रामानुज 
की अक्षमता सबसे अधिक यहीं पर है । उन्होंने जीव-जगत को शरीर 
व ब्रह्म को आत्मा की उपभा दी है । जिस प्रकार शरीर को आत्मा 
नियन्त्रित करता है उसी प्रकार जगत व जीव रूपी शरीर को ब्रह्मरूपी 
आत्मा सदम्ब्रालित करता है अतः आत्मा की तरह ब्रह्म भी निर्दोष ही 
है। कहीं-कहीं रामानुज ने राजा व प्रजा की उपमा दी है जिस 
प्रकार राजा की आज्ञा के पालन या उल्लइन से राजा को सुख या 
दुःख नहीं होता उसी प्रकार ब्रह्म पर सुख या दुःख नहीं आता | 
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रामाजुज का इखचर पाश्चात्य दशेन के 70 0६४ अनुकूल है प्‌] ७४90 या 
इंश्वरवाद का अथ है ऐसे ईश्वर में विश्वास जो जगत में व्याप्त व उससे 
परे भी हो, भिसका एक विशिष्ट व्यक्तित्व हो, और जो अपनी इच्छा 
पूर्ति के लिये जगत की रचना करता हो, रामाजुज भी ईश्वर में सभी 
गुण मानते हैं | उनका इखर धार्मिक साथना का लक्ष्य है, सर्व साधारण 
भी रामाहुज के इश्वर का भजन गान कर उसकी क्षपा प्राप्त कर मोक्ष 
पा सकते हैं | शंकर की जोवन्मुक्ति कठिन है, वह सबके लिये नहीं है । 
शंकर जिसे साधन मात्र सानते हैं उन नाम, जप, तप, स्मरण, ब्रतादि 
का महत्व रामाजुज में बहुत अधिक है | रामानुज का ईश्वर साधारण 
जनता का इंश्वर है। 
रामानुज के अनुसार ईश्वर व जीव एक नहीं हैं। इन दोनों 
की अभिन्नता का शर्थ यह है कि सारे विश्व में व्याप्त होने के कारण 
ईश्वर प्रत्येक जीब में व्याप्त है वह सबका नियंत्रण करता है, जिस प्रकार 
अंश का अस्तित्व सम्पूण पर, गुण का द्रव्य पर तथा जीवित शरीर 
का अस्तित्व आत्मा पर निर्भर करता है उत्ती प्रकार सनुष्य का अस्तित्व 
ईश्वर पर निभर है । अत: जीव शरीर, मन, इंद्रिय, प्राण नहीं है, वह 
इनसे अन्वथा, चेतनावानू, आनन्द रूप, नित्य, अशु', अव्यक्त, 
निरवयव, निर्विकार और ज्ञानाश्रय है | बह्‌ स्त्रयं प्रकाशित होता है 
अतः अजड़ है | सुषुप्ति में आनन्दित रहने के अचुभूव से वह आननन्‍द- 
मय पिद्ध होता है| हृदय में स्थित रहने के कारण वह अखु है| जीव 
में एक विशेष गुण 'शेषत्ज' (पराधीनता) है अतः वह ईखर पर अव- 
ल्म्बित रहता है | शंकर आत्मा को विभ्रु बताते हैं । रामानुन अखु! 
(अंश) | शंकर आत्मा को एक मानते हैं अर्थात्‌ जीव ब ब्रह्म एक ही है, 
अतः सारे संसार में एक ही ब्रह्म है, केवल शरीर की उपाधियों से जीब 
अनेक जान पड़ता है परन्तु रामानुज जीवों को अनन्त सानते हैं । वे एक 
दूसरे से भिन्न हैं | त्रद्य व जीव भी मिन्न हैं | ब्रह्म प्राज्ञ? हैं (शंकर का प्राज्ञ 
अर्थ यहाँ नहीं है) जीव अज्ञ है । भुति ब्रह्म को अखण्ड कहदी दै तब यदि 
* जीव अणु है तो वह खण्ड खण्ड केसे हुआ ? उत्तर होगा कि अप्नि अ व्रण्द 
है पर स्फुलिज्ज के समान जीव ब्रह्म रूपी अग्नि से निकल पड़ते हैं | अभेद 
का अथ केवल यह है कि जीच में ज्ह्य व्य।प्त है, वह्‌ जहा का शरीर है, 
अतः जीव ब ज्रह्म में अंशांरी माव या विशेषण विशेष्य सम्बन्ध है | 
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श्वेताश्वेतर उपनिषद्‌ भी यही कहती है-- 


ज्ञाज्ञो | हावजाबीशनीशा, 
वजा हा का भोक्तभोग्याथयुक्ता | 
. झनन्तश्वात्मा विश्वरूपो ह्मकर्ता, 
भय॑ यदा विन्दते अह्ममेतत्‌ । 

ओर र्ः श्र ्‌ः ९ ९ 

इश्वर सर्वज्ञ है जीव अज्ञ, इश्वर सर्वसमर्थ है जीव असमर्थ । 
दोनों ही अजन्मा हैं | एक मात्र ( अजा ) प्रकृति ही भोक्ता जीव के 
लिये भोग्य सम्पादन में नियुक्त है| विश्वरूप आत्मा तो अनन्त और 
अकर्ता है, जिस समय इन इश्वर--जीव--प्रकृति तीनों को ब्रह्मरूप 
अनुभव करता है उस समय जीव ऋत्छृत्य हो जाता है | 

जीव अणु तथा चेतन है । गीता में कहा गया है कि “ममेबांशो 
जीब-लोके जीव भूतः सनातनः:” अर्थात्‌ इस शरीर में भगवान्‌ का 
एक सनातन अंश है । यहाँ अंश का अथ जगह घेर लेने वाला दुकड़ा 
नहीं है | त्रझ्नम अखण्ड है, उसके डुकड़े नहीं हो सकते | जीव उसी 
प्रद.र इखर का अंश है जैसे प्रकाश सूर्य का अंश है या गुण गुणी 
का | रामानुज ब्रह्म को प्रकारी, व जगत व जीव को प्रकार! सानते 
हैं। प्रकारी-तह्म, प्रकार--जगव व जीव का उपादान कारण है। प्रकार 
उस ब्रह्म रूपी उपादान कारण का काय है, जीव व जगत ब्रह्म की 
परिणमन क्रिया के फल् है| ब्रह्म जगत व जीवों के रूप में अपना 
विस्तार करता है, फिर भी वह निर्विकार रहता है क्योंकि उसे कुछ 
भी अशकय नहीं है। रामाछुज ने द्रव्यों का विभाग जिस ग्रकार 
किया है बह आते पृष्ठ की तालिका में देखिये । 


प्रशति--रामानुज प्रकृति को ईश्वर का निवास स्थान या शरीर 
मानते हैं, यह पहले ही कहा जा चुका है। प्रकृति सांख्य के समान 
त्रिगुणमयी व चौवीस तत्वों की जननी है। रामानुज सत्‌ , रज्‌ , त्म्‌ 
को द्रव्य नहीं मानते | कि 


सृष्टि विकास--रामाउुज के अनुसार सर्व शक्तिमान ईश्वर 
हक इच्छा से स्वयं अपने से यह नाना बिपयात्मक संसार उत्पन्न 
करते हैं | ब्रह्म के अचित्‌ तत्व से भौतिक विषय उत्पन्न होते हैं | रामा- 
छुज प्रकृति को शाखत सत्ता सानते हैं | सांख्य दर्शन अव्यक्त प्रकृति 
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द्र्व्य 
। | 
जड़ अजड़ 
नव हे | 
* | | | 
प्रकृति काल पत्यक्‌ का 
| का] ब 
है सा नित्यविभूति. धमभूत ज्ञान 
| | | ० | | 
रा मुक्त पर व्यूह विभव्‌ अन्वर्यामी अर्चाव॒तार 
| (मत्स्यादि (देवमूर्तियाँ) 
__[ | अबतार). ' 
| | || |. | 
चुभुछ मुमुक्त वासुदेव सझ्कषण . अद्युक्ष अनिरुद्ध 


को स्वतन्त्र मानता है, वह स्वयं सृष्टि करती है किन्तु रामालुज अक्ृति 
को इश्वर का अंश ओर उसे ईश्वर के द्वारा सद्बालित मानते हैं । श्रलय 
की अब्रस्था में यह प्रकृति सूक्ष्म अव्यक्त दशा में रहती है । ईखर जीवों 
के पूर्व कर्माुसार सृष्टि के आदि में संघार की रचना करते हैं। सबे- 
प्रथम प्रकृति तेज, जज्न, प्रथ्वी में विभाजित होती है । सत्य, रजत व तम 
गुण उसमें रहते हैं | ये तीनों गुण मिल कर अनेक विषयों को उत्पन्न 
करते है । इस मिश्रण को '“त्रिवत करण? कहते हैं । 

रामानुज काल को सीमित मानते हैं, नेयायि6 काल? को एक 
स्व॒तन्त्र नित्य पदार्थ सानते हैं । ; 

विशिष्टाह् त में ईश्वर के पाँच रूपों की चर्चा की जा चुकी है । 
देवताओं की मूर्तियाँ मगवान के अर्चाबतार हैं, मत्स्यावतार विसब? 
हैं। वासुदेव, सक्करषण, प्रुक्ष और अनिरुद्ध व्यूह हैं, सूच्रम का तात्पये 
परत्रद्म से है, अन्तर्यामी प्रत्येक शरीर में विद्यमान है। 

तत््यमसि का अर्थ-प्रश्न यह होता है कि जब ईश्वर, जीब, जगत 
का उक्त सम्बन्ध है तो श्रुति-वाक्य त्त्वमसि? का क्या अर्थ है? 
रामानुज के अनुसार दो सवंधा विभिन्न पदार्थों में अभेद सम्बन्ध 
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स्थापित नहीं हो सकता | साथ ही दो अिकल पदा ये में भी असेद सम्प्रन्व 
स्थापित नहीं हो सकता | शह्ठुर के यहाँ तत्त्वम्रसि की पिद्धि यह 
वही देवद्त्त है! इस उद्नहरण तथा 'भाग-त्याग लक्षया? पर आधारित 
है । इसकी चिन्ता ही नहीं है कि इस पद्धति से तो कोई भी सर्ब॑था विप- 
रोते पदार्थ एंक सिद्ध किये जा सकते हैं क्योंकि जैसे भाग-त्याग लक्षणा 
की कल्पना की गई है बेसे तब अन्य किसी लक्षणा की कल्पना कर 
लेंगे। रामातुज का कहना है कि सबेया अविकल पदार्थ या सर्वथा 
भिन्न पदार्थों की एकता सिद्द नहीं हो सकती | अभेर॒ ता सिद्ध हो 
सकता है जब दोनों पदार्थ एक ही पदार्थ के दो रूप हों | अय॑ स देव 
दृत्त:, यह वाक्य पहले देखे हुए देवद्त्त तथा वरतेमान काल में देखे गये 
देवदत्त में तादात्म्य सम्बन्ध प्रकट करता है, काल की विभिन्नता होने 
पर भी व्यक्ति एक ही है। तत्वमसिः का मी यही अर्थ होगा। दत्‌ 
का अथ है वह इश्वर जो सर्वज्ञ, सर्वे शक्तिमान-तथा सृष्टि का कर्त्ता 
है । और त्वम्‌ का अर्थ है वह ईश्वर जो अचित्‌ त्रिशिष्ट जीव ( शारी- 
रिक ) है अथात्‌ जड़ शरीर से विशिष्ट जीव है | इस प्रकार यहाँ जो 
अभेद दिखाया गया है वह ईश्वर के एक विशिष्ट रूप का है, यह एकता 
एक विशिष्ट एकता है इसीलिए यह मत विशिष्टाह्त कहलाता है । 
साधारणतया त्वम्‌ पद का अथ 'जीब” लिया जाता है, परन्तु 
रामातुज ने स्वमू पः का अर्थ अचित्‌ विशिष्ट जोब शरीर वाला अहम 
अर्थ लिया है | इस प्रकार अन्तर्यामी ईश्वर तथा विश्व प्रपन्च का 
निर्माता ईश्वर इन दोनों की तात्विक एकता है । 
रामाजुज ने जीव व ईश्वर के भेद पर बहुत जोर दिया है। 
इससे ऐसा प्रतीत होता है कि बे हो तवादी हैं, परन्तु जोव को ईश्वर 
का अंश मान लेने पर वे अद तवादी ही सिद्ध होते हैं। और इस 
प्रकार श्र्‌ तियों का भी सामझ्स्य हो जोता है। इस प्रकार जीव ब 
ईश्वर का भेद व अभेद दोनों की सिद्धि सम्भव हो जाती है। ईश्वर 
पूरा तथा अनन्त्र है, जीव आपूर्ण तथा स्तरल्प, यह भेद है तथा जीव 
इश्वर से अप्रथक है और ईश्वर जीब रूपी शरीरों का आत्मा रूप है, 
यह अभेद है । इस दृष्टि से दोनों में अभेद, तादात्म्य या अनन्यस्व कीः 
सिद्धि होती है। रामाचुज को शझ्गुर का खण्डन करना था, जो यह 
मानते है कि जीव ब्रह्म एक है, घटाकांश तथा महाकाश की तरह, 
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दोनों का अन्तर औपाधिक है । रामातुज कहते हैं कि जीव जब 
जपाधि युक्त ब्रह्म है और उपाधि कल्पना मात्र है तो जीव के सारे दोष 
ब्रह्म पर लागू हो जाते हैं | अतः शाह्लुर मत अमपूर्श है | यदि यह कहो 
कि जीव ब्रह्म का वास्तविक परिच्छन्न रूप है अर्थात्‌ ब्रह्म वस्तुतः स्व॒ल्प 
जीव के रूप में परिणत हो जाता है तो भी जीव के दोष ब्रह्म पर आ 
जाते हैं। अतः यही मानना ठीक है कि ब्गञ्य में चित्त अचित्‌ दोनों रूप 
वर्तमान हैं | जीव अंरा है और त्रह्म पूर्ण | अंश कभी पूर्ण नहीं हो 
सकता पर फिर भी दोनों अभिन्न हैं । निम्बाक भी भेद व असेद दोनों 
को मानते हैं परन्तु निम्बाक भेद पर अधिक वल देते हैं। रामाचुज 
अमेद को मुख्य मानते हैं। इसीलिए निम्बाक॑ का मत इंटाहत 
कहलाता है और रामाछुज का मत, विशिष्टाह्न त । 


मोक्ष का स्वरूप--रासाहुज के अचछुसार आत्मा कर बन्धत कर्स 
के द्वारा होता है। शरीर में रहने के कारण आत्मा, शरीर व इन्द्रियों 
से वद्ध हो जाता है| जैसे दीपक सारे कक्ष को प्रकाशित करता है उसी 
प्रकार अर रूप होने पर भी आत्मा सारे शरीर को प्रकाशित करता 
है | शरीर को आत्मा अपना रूप समभता है, यही बन्धन है । 


कर ब ज्ञान के द्वारा भक्ति का उदय होता है | शक्कर के यहाँ 
कर्म व ज्ञान सें बेर है, परन्तु रामाठुज समुच्चयवादी हैं | कर्म का अथ 
है कर्मकाए्ड | वर्णाश्रम घ॒र्म के अनुसार नित्य नेमित्तक कर्म निष्काम 
भाव से करना ही चाहिए। इसके लिए सीमांसा का अध्ययन 
करना होगा । रामाजुज वेदान्त को संमझने के लिए कर्म कार्ड को अनि- 
वाये मानते हैं | कमकाण्ड के वाद ही यह बुद्धि उत्तन्न होती है कि ये 
कर्स स्थायी कल्याण नहीं कर सकते, तब बेदान्त उसे वास्तविक तत्व 
सममाता है। वह अनुभव करता है कि शरीर से आत्मा भिन्न है, बह 
ईश्वर का अंश है | तब ज्ञान होता है कि मुक्ति इश्वर की कृपा से ही 
सिलती है | किन्तु उपनिषद्र कहती है कि सुक्ति ज्ञान से मिलती है, 
परन्तु ज्ञान का अर्थ कोरा शब्द-ज्ञान नहीं है, यथार्थ ज्ञान है, ईश्वर 
का निरन्तर स्मरण । यही ध्यान, उपासना या भक्ति है। (अतो “ 
““छ्यानोपासनादि शब्द वाच्य॑ ज्ञानं, वेदनम्‌ उपासनं स्थात्‌, उवा- 
स॒ता पर्यावत्वात्‌ भक्ति शत्दस्प?«जश्री भाज्य १-७१--१ ) ईश्वर की 
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अधिक दीनता दिखाई पड़ती है | ) बड़कले मत के लोग भक्त को 
उपमा बन्दर के बच्चे से देते हैं | बन्दर.का बच्चा अपनी माता को 
स्वयं पकड़ता है, तब वह एक स्थान से दूसरे स्थान को उसे ले जाती 
है | बिल्ली अपने शिशु को स्त्रय॑ मुख में दाव कर एक स्थान से दूसरे 
स्थान को ले जाती है। अतः बड़कले संत का कथन है कि भक्त को 
अपना भी छुछ प्रयत्न करना पड़ता है, परन्तु शरणागति! का तत्व 
दोनों को मान्य है । " ु 

रामानुज के अनुसार जीव ईश्वर के समान तो हो जाता है पर 
उसे सृष्टि की स्थिति, प्रलय आदि में कुछ भी करने का अधिकार नहीं 
है| जीव में अविद्या का स्पश कभी भी हो सकता है | अतः वह इखश्वर 
नहीं बन सकता । अतः “जीवन्मुक्तिः असम्भंव है | केवल “विदेह मुक्ति' 
ही सम्भव है अर्थात्‌ सृथ्यु के पश्चात्‌ भगवान्‌ के अजुग्रह से मक्त बेकुएठ 
वास प्राप्त केर भगत्रान का सान्निष्य आप्त कर लेता है और जीवन में 
हेरि-स्मरण तथा भगवत-चिन्तन में वह सदा आनन्दित रहता- है। 
इंश्वर की उपासना करते समय भक्त अखण्ड आनन्द का अनुभव करता 
है । वह ईखर के दर्शन के लिये सदा आकुल रहता है | यही आकुलता 
भक्त के लिये स्वेस्व है | इस स्थिति में कर्मों के बन्धन स्त्रय॑ नष्ट हो 
जाते हैं क्‍योंकि भक्त के दैन्य व प्रपत्ति से भगवान्‌ अलुप्रह करते है 
ओर उन्हीं के अलजग्नह से भक्त का उद्धार होता हैं । 

सांसारिक दुःखों से त्रस्त जनता के लिए रामानुज ने कहा था 
कि संसार के दुःखों को सहते चलो पर हरि-स्मरण न छोड़ो । इस 
जन्म के दुःख पूर्व जन्म के कर्मों के परिणामस्वरूप ग्राप्त हुए हैं। अब 
इस जन्म में हरि-स्मरण से बेऊुण्ठ प्राप्त होगा, तव अलौकिक शरीर 
मिलेगा और भगवान की निकटता भी प्राप्त होगी। प्रकारान्तर से 
तास्पर्य हुआ कि समाज में परिवतेन की बात मत सोचो (क्योंकि 
शायद्‌ रामानुज सांसारिक दुःखों का अन्त मलुष्य के ग्रयह्न से 
हो सकता है, इसे स्वयं नहीं जानते थे ) | इश्वर की कृपा से ही सच 
कुछ होता है, मनुष्य तो ईश्वर के अधीन है । जीव में शेपत्व का गुण 
विद्यमान है | अतः सुख तो बेकुरठ में मिलेगा यहाँ सुख कहाँ ! इसी- 
लिए माक्स ने धर्म को शायद्‌ जनता के लिए अफीस कहा था। 
परन्तु दूसरी और से सोचने पर रामाडुज का भह॒त्व स्पष्ट ह्वो उठता 
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है। शहर तो 'मायावारः में उलकन खड़ी कर चुके थे। उनका 
ब्रह्म अकल, अहूप ओर निर्विशेष था ) वह तो अधाधारण व्यक्तियों के 
लिए था | रामानुज ने ऐसे निगु ण ब्रह्म का साधारणीकरण कर 
डाला और उसे मानव मात्र के लिये सुलभ वनाया। ल्ली, पुरुष 
बालक, बुद्ध समी भगवान के केवल स्मरण सात्र से वेकुरठ के अधिं- 
कारी हो जाते थे | इसमें हृदय के लिए एक अदूभुत्‌ आशा कां 
सन्देश था | शद्गुर का इश्वर मक्त की सुहार सुनकर दौड़ता हुआ नहीं 
आ सकता था | रामाछुज का इश्वर भक्त की वाघायें दूर करने के लिए, 
प्रथ्व्री का भार उतारने के लिए बार-वार प्रथ्वरी पर अवतरित हो सकता 
था | अतः उससे जनता का हद्यय तादात्म्य प्राप्त कर सका और आगे 
चल कर भक्ति का जो ग्रवल प्रवाह चला उससें ऐसे ही इंश्वर की 
आराधना हुई | जनता ने अपना इश्वर पहचान लिया था। जनता 
को विवत के चक्कर से निकाल कर रासाचुज ने सीधे इंश्चवर के समीप 
लाकर वेठा दिया । किन्तु रामाजुज ने स्त्रावल्स्बन की भावना पंर 
अवश्य प्रहार किय| | आगे चन्नकर भक्ति के द्वारा दुःख निवारण यहाँ ' 
तक वढ़ा कि रोग निवारण के लिये भी भगबत-स्मरण को ओषधि 
बताया यथा और इससे कतेव्यता के स्थान पर परावत्षस्बन की 
भावना इृद्तर होती गई । 


तीसरी दृष्टि से रामाजुज ने जनता के सासान्य अधिकारों को 
स्वीकार किया | ओम नमो नारायणाय” के सन्त्र से सबको दीक्षित 
किया। केवल शूद्रों द्वारा बेद पढ़ने की वात स्वीकार नहीं की | रामानुज 
उस काल के झार दर ( ॥0878] ) नेता थे । 


मक्धमूलर ने लिखा है कि रामातुज ने हिन्दुओं को उनकी 
आत्मा वापस दे दीं | तात्यय यह है कि शइर ने जीव को तो उपाधि 
युक्त त्ुद्ष कह दिया था, जीव का सारा व्यक्तित्व, कृतित्व, पुरुषार्थ 
शह्डर के लिए साया? से अधिक कुछ नहीं था। रामानुज ने जीव की 


पास्म/थिक सत्ता का शास्त्रीय ढड्ड पर मण्डन किया, अतः उन्हें उनकी 
आत्मायें वापस सिल गई |?! 


शक्कर ने तो जगद दो दी मिथ्या या सायाक्षत ल्विद्ध कर जिया था ! 
रामाजुज ने उसे सत्व लिद्ध किय्रा | केवल व्यावहारिक सता मानने का 
अथ है कि संसार की भौतिक उन्नति अश्वस्भव है । जब हम पहले से ही. 
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यह स्वीकार करके चलते हैं कि हम जो कर रहे हैं वह व्यर्थ है, उसका 
केवल व्यावहारिक मूल्य है तो उन्नति असम्भव है। यही कारण है कि 
सध्यकाल सें 'सायावाद” एक विक्ृति के रूप में हमारे देश में छाया 
रहा | रामाउुज ने इस असासाजिक मत का घोर खण्डन किया, उनके 
मत सें हार्रिकता अधिक रही | शह्भर में घोर बौद्धिकता थी, जिसने वौद्धों 
के पिरुद्ध आत्मरक्षण का काय तो सफलता से कर लिया परन्तु वह 
आगे उतना जन-प्रिय न हो सका | आज भी भारत की जनता पर 
बैष्णत आचायों रामानुज, वज़्स आदि का-अधिक प्रभाव है न कि 
शह्ढलर का । कुछ बुद्धित्रादियों पर अवश्य वेदान्त का प्रभाव अधिक है, 
पर बे कितने हैं ? 
सामान्य ज्ञनता भगवान की शरण की खोज कर सकती है, 
हरि नाम स्मरण करके, अवतारों के रूपों का ध्यान करके । हरि-दर्शन 
के लिए आकुलता को हृदय सें जगा सकती है और इस ग्रकार कुछ 
एऊ क्षणों के लिए भौतिक कटष्टों को बिस्मृतत कर सकती है | साथ ही इस 
पद्धति में वृत्तियों की कोमलता जाग्रत हा जाती है, हृदय से सेद-भाव, 
ऊँच-तीच की भावना, अहक्कार, मात्सर्य अ दि दुगु ण स्वयं नष्ट होने 
लगते हैं ओर समानव-जीवन सुधर सकता है । ज्ञान का दम्भ ले कर, 
जीबन्पुक्ति की कल्पना सें रत रहने वाले शाक्कुर वेदान्तियों से इश्वर व 
मोक्ष के साधनों की रामानुन्नीय कल्वता अधिक सनोवेज्ञानिक, मनो- 
रम और स्वाभाविक है | समाज में समता की वक्रालव खण्डन-मण््डन 
से उतनी सफल न होती जितनी भक्ति-जन्य विह्लता को जगा कर 
हृदय को शुद्ध बनाने से सफल हुई। भमक्ति-भमावना की अवस्था में छूत- 
अछूत की भावनायें स्वयं नष्ट होती गई। रामाहुज के आदि गुरु 
नाथमुनि शूद्र नस्‍्मालब्रार्र के शिष्य थे। स्वयं रामानुज आइड्बार सन्‍्तों 
का कितना आदर करते थे। इससे स्पट है कि रामाछुज का यह भक्ति 
आन्दोलन मानव की मुक्ति का शक्कर की अपेक्षा अधिक सफल साधन 
बनाई । भक्तों में 'राग” के माध्यम से ही इश्वर की आराधना होती 
88 76 की एा'-930060 कि क्रांता ( फ्िल्ाा गरप, | ) 
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है, बेराग्य में राग का दसन होता है। भक्त को मोह, मस॒ता, प्रेस 
आदि वृत्तियों के नष्ट करने की कोई आवश्यकता नहीं वह मोह करता 
है तो इश्वर से, प्रेम करता है तो इश्वर से | अतः हृदय से कलुष स्वयं 
पतञ्ञायन कर जाता है। जनना के लिए यह सुलम पथ है इसीलिए 
हिन्दी काव्य में भक्ति-विह्वल काव्य लिखा गया और जनता ने नास 
व रूपों की आराधना में अपने को निमम्त कर दिया । यह ठीक है कि 
यह क्रान्तिकारी क़रम न था, सानवतावादी उदार धर था। परन्तु इसने 
समाज में सन्तुज्ञन लाने में बड़ा सहयोग दिया। भक्ति के प्रवाह में- 
क्रान्तिकारी परन्तु असामाजिक मत वाममसार्ग, वज्रयान, सहजयान 
आदि स्त्रय॑ छूब गंग्रे । सक्ति कबीर जेसे हंठयोगियों तक को बहा ले 
गई | समाज के उच्च-वर्ग में जो दस्स और दुरभिमान था, उससें देन्य 
व शरणागति की भावनाओं ने मनुष्य मात्र को भगवान का रूप सम- 

भत्रे की प्रवृत्ति उत्पन्न की | तुलसी जेसा वर्णाश्रम धर्म बा समर्थक भी 
भक्ति के ज्षेत्र में भेद-भाव को न मानता था। मनुष्य की प्रतिष्ठा इस 
भकिसम्प्रदाश्र से ही हुई | सपाज़ में यह भावना घर कर गई कि जो 

भक है वह आदरणीय है, चाहे वह कोई हो, किसी जाति का हो। 

सीरा व रेदास, कबीर व रामानन्द जेप्ते शिष्य-गुरु इसी भक्ति परम्परा 
में जन्म लेते रहे | इस क्रान्ति का ऐतिहासिक श्रेय रामानुजाचाय 
को ही है । 

“'दर्शन द्ग्दिशेन! के लेखक राहुलजी ने इस दृष्टि से रामाठुज 
को नहीं देखा, उन्हें तो शझ्डर, वादरायण, रामानुज किसी में भी कोई 
प्रगति का तत्व नहीं सिला । केवल प्रगति दौद्धों ने की जिसे शक्कर, 
रामानुज आदि ने समाप्त कर दिया, क्योंकि इस प्रचास्कों ने प्रतिक्रिया 
वादी वर्गों का समर्थन किया, वर्णात्रम प्रथा का समर्थेन किया,, ईश्वर 
व आत्मा के अन्धविश्वासों का प्रतर किया । किन्तु राहुलली यह भूल 
जाते है कि भारत में सामाजिफ क्रान्तियाँ ईश्वर के माध्यम से भी हुई 
हैं । रामाचुज माक्से के विद्यार्यी नहीं थे । प्रत्येक सुधारक को ऐति- 
हासिक सीमाओं में काम करना पड़ता है । रामानुज ऐसा दाशेनिक 
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भक्त था जिसने कठोर वर्णाश्रम प्रथा को उदार बनाया | जन-जन को 
हरि की भपत्ति! का अधिकारी मान लिया | यह रामाजुज का वर्ग- 
स्वार्थ था कि उन्होंने शासत्र पढ़ने की आज्ञा शुद्रों को नहीं दी, तुलसी 
ने भी नहीं दी थी | किन्तु रामानुज व तुलसी के उदार म,नपरतावाद से 
जनता का स्तर अवश्य ऊँचा उठा । भक्तों ने मनुष्य-संनुष्य के बीच जो 
एक नाता है उसे भगवान्‌ के माध्यम से अत्यधिक संहत्व दिया। बौद्ों 
ने भी पुनजन्मवाद, कमंकल आर्ि अन्धविश्वार्सो का प्रचार किया था 
और शून्यवाइ तथा विज्ञानवाद तो. कोरा बौद्धिक विल्लास रह गया 
था | पर क्‍या कोई मभद्दायात्रियों की प्रत्येक मजु॒ब्य तह बुद्ध के संदेश 
को ले जाने की प्रतिज्ञा को असामाजिक सिद्ध कर सकता है ? क्‍या 
प्रत्येक जत को अभिताभ? बनाने की भावना से प्रेरित हो कर समुद्र, 
पथेत लाव कर दूर-दूर देशों की जनता को अज्ञान व दुःख के पाश 
से छुड़ाने के सहावानी-आनन्‍्रोलन को कोई अगति का विरोधी ग्रमा- 
शित कर सकता है ? इसी ग्रकार शझ्गर ने अल्लाभाजिक मतों से समाज 
को छुड़ाया तथा रामानुज ने कठोर वर्ण-व्यवस्था के समर्थकों के 
हृतयों में मानव्रमात्र के प्रति ममता जागृत की ओर जनता के अधि- 
कारों का समर्थन किया । रास 'जुज की ऐतिहासिक प्रगति का यह कुछ 
कम महत्व नहीं है ! 

यहाँ हम शह्कलुर व रामानुज के प्रमुख दाशनिक श्षिद्धान्तों का 

अन्तर दिखाने के लिए एक ताक़तिका गस्तुत करते है-- 
शक्छुर रामानुज 

जगत जगत 

जगत साया का परिणाम है, जगत सत्य है, यह ईश्वर का 
अतः मिथ्या है। वह न सत है न | अचित्‌ अंश है, अन्तर्यामी ईश्वर 
अखत्‌ है अपितु अनिबचेनीय है || का यह शरीर है, ईश्वर का शरीर 
जगत की सत्ता प्रातिभासिक | असत्‌ केले होगा ? जगत्‌ पार- 
है, केत्नल व्यावहारिक दृष्टि से ही , सार्त्रिक दृष्टि से सत्य हे | साथा का 
जगत टन के दृट्धि से | अर्थ विचित्र सृष्टि रचने क॑ 














इन्द्रजा एर्थों के समान | शक्ति है। 
मिथ्या है। ४ 
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तन्य हू जा आत्मा कहलाता 
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चैतन्य है | शरीर की उपाधि से | मुक्त नहीं बन्धन-अ्रसित है| जीव 


बह जीव कहलाता है । 
शरीर असत्‌ व आत्मा सत्त्‌ 
पदार्थ है ! है 
आत्मा विभु ( व्यापक ), 
असीम, अनन्त, चैतन्य है । 





महावाक्य 

“तत्वमसिः वह तू है इसमें 
शक्कर के अजुसार तत ८ परोक्ष 
चेतन्य, त्वम्‌ ८ प्रत्यक्ष चेतन्य 
(जीव) है, इसमें भाग-त्याग लक्षणा 
से परोक्ष व श्रत्यक्ष को त्याग देने 
पर शुद्ध चेतन्‍्य रह जाता है 
अथोत्‌ ब्रह्म व जीव दोनों शुद्ध 
चेतन्य सिद्ध हो जाते हैं । 

मोक्ष 

कमे बन्धन है, मुक्ति का साधन 
ज्ञान है न कि उपासना। उपासना 
केवल चित्त शुद्धि के लिये है। जीव 
व ब्रह्म का एकाकार होना 


मुक्ति है । 


में ईश्वर व्याप्त है, क्‍योंकि इंश्वर 
अन्तर्यामी है। यही दोनों में अमेद 
है । जीव ( तथा जगत ) इंश्वर के 
विशेषण हैं, ईश्वर विशेष्य है । 


शरीर भी सत्य और जीवात्मा 
भी सत्य तथा नित्य है। आत्मा 
अर है, ईश्वर का अंश मात्र, 
अतः विभु नहीं। शरीर व आत्मा 
दोनों सीमित हैं, विश्वु नहीं | 
ईश्वर का अंश यह उसी प्रकार 
है जैसे सूये का अंश प्रकाश है | 
आत्म चेतन्य है | 
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महावाक्य 

'तत्त्यसमसिः वह तू है, इस 
वाक्य में तत्‌ ८ सबज्ञ इश्वर तथा 
स्वम्‌ ८ वह इश्वर जो अचेतन 
शरीर से विशिष्ट जीव के रूप में 
है अतः दोनों ईश्वरों में अभेद हे । 
ईश्वर के उक्त विशिष्ट रूपों में 
एकता है न कि जीव व ईश्वर में । 
वेतोभिज्नहें। तक 


जी 0 फऊऊऋआआआआऋखऋखआअ/अऊ्ज्््् जज: 


मोक्ष 
कर्मकाण्ड अनिवारय है, कर्म 
ब्‌ ज्ञान से भक्ति का उदय होता 
है | मुक्ति का साधन भक्ति है वह 
केबल चित्त शुद्धि का साधन मात्र 
नहीं अपितु मुक्तिदात्री है। भक्त 
की निरीह॒ता, देन्‍य व शरणागति 


विशिष्टाह तबाद ः १६१ 


पर इश्वर कृपालु होता है। कोरा 
५५ हे 
ज्ञान व्वथ है । 
९ बिक हो 
इंश्चर में मिल कर एक हो 
जाना मुक्ति नहीं, इश्वर कां 
सामीष्य पाना मुक्ति है। इश्वर के 








समान हो जाना मुक्ति है । हे 
ख्याति : ४ ख्याति 
शद्धुर भ्रम के स्थल में अनि- रामानुज अश्रम-ज्ञान को। संत! 


वेचनीय ख्याति! मानते-हैं | शुक्ति- | ख्याति? मानते हैं| श्रमज्ञान का 
में जो रजत का दर्शन होता है [भी विषय सत्‌ होता है, शुक्ति में 
बह अनिवंचनीय है। सृष्टि का | जो रजतःद्खाई ,देती,। है, उसकी 
ज्ञान भी ऐसा ही भ्रम ज्ञान है। [वास्तविक सत्ता होती है। जगत 
का कोई ज्ञान अयथाथ नहीं है- 
थयथार्थ' से विज्ञानम! | अतः सृष्टि 
ज्ञान भी सत्य है क्योंकि रख्जु में 
सपे के दर्शन के समय रख्जु व 
सप दोनों में तेज, जल्न, प्रथ्बी 
तत्व रहते हैं अत: सप॑ की प्रतीति 
भी सत्‌ ही है, इसी प्रकार सूष्ि 
की प्रतीति सत्‌ है मिथ्या नहीं । 


जाज थिवोट ने शझ्बर व रामालुंज का अन्तर इस प्रकार 


दिखाया है 
बं७678 €डांहा8 0्मोए 0॥6 9] श्रणा8०782 ४ैधें € 


5964 +कराफाथआा 07 676 मां80686 ६6 07 #6 070, हम 
ए७ंप३ 8 700 8806 968 0 &## 06988 0प6 78४67 €5१०- 
जहते छांधि 0 ंतइ87स्‍808 #परछांसं०पड वृप8ा9६,.. 8 48 
708 76086घ0३7--६४ 589 ६%-७ पाधत(छ08 -976 086- 
प्रहुआा0३ ३8 उठ हरीश 8#"768................................. य्र6 
00ऋकांएह ज्ञातिंत मरंगवउ0७ा| जफ्909ए७7 €हांहा8, फ]6 &0007- 
ताए8 60 डिद्याह्का9, 606 0गार 8869 8 600 ४6 60प्राते 0 


शहर हिन्दी साहित्य की दाशैनिक पृष्ठेभूमि 


6 क्रणा-दुपशाग९6त #070887060०घ8 ग्रांही)8४ उिष्कीगराधा 

जया 00 007 96 वैशीए०त 88 एए6७ 'फछंगड! 0 ए8 

कफि०एघ89॥ हा] एए्शॉा।फए एशंगहु & 7676 गीपहांणा, 990- 

प्र॥7--80007व79 60. रिश्ायक्षा ण|ुछर8... शं0छ--007797868 

जांति। 98९ ताडतक शै0्ारतााह 0 फ्रीपाशांफ जगंकि || 

0 धाश्य (989 छैशा। 50 8030]प78 7686ए 06 006 धाए॑ 638 

88॥76 दिएत, (७४७४७ गत 80098 6णाक्रांप७ 6 904ए 
० ७6 ॥070, प१फ6ए ४9४0 60 भरा 8 06 8376 ए0७४हि०07 

रण शाग्री[8 0870746908 06 8प्रौ7987प्र०॥0ए ० फगी०0 ॥968 
प8॥87 0ियवांए0 6 07 शायय॥] 07 ए०४०४०७ 00वए 808008 

60 8 500] 07 8णरा0थधाए 2; 97709]6, 706 4,0व फुछा 

'ए॥668 बगते +पो९8 #] फंं॥983 छरतं०ी 0हॉंशठ--780ा79 07 
परतगरा७879] 88 कफ 87एकायां, ३६४67 धाते 5008 

8४8 0िधाएंण 6. 8 5007 ० 96 ॥00 876 ४80 08)]80 

77068 0[ भरांए ( शिक्वाका9 ).,.. ॥ऐ60ए 876 80 98 ]0०%९तै 

प०॥ 88 म8 ७9068, 006 #76ए9 #9ए6 60]076व 806 (३ /(९॥ 

040तासंताकत 8द्रांऑ/०006 जाओ 8 पिशा४ 70 शा 8ीशा- 

ग्रांए, धाव ज्ञांगीं 50ए७० 08 ०ा॥70ए 7880]ए९6 70 छछ- 

7790, --ए७१७॥+ 3िप88--7978968व0ं 09ए ७९०7४० 

पुफ्ा।8पएह 29886 27. 


न्‍अलनन्‍ामबन इन सममकमंसनञपण परकमनन्‍वा्का 


 छैताहतवाद और निम्बाकावार्य 





यद्यपि निम्बार्क सम्प्रदाय के अनुसार “निम्वार्क! पाँचवीं 
शताब्दी में विद्यमान थे, परन्तु आधुनिक विद्वान्‌ इन्हें ११ वीं 
शताब्दी का मानते हैं। रामाउठुज के वाद ये प्रथम वेष्णुव 
आचार्य थे। ये तेलुगू त्राह्मण थे। इनका दूसरा नाम नियमा- 
ननन्‍द था | इनका नाम भास्कराचार्य भी था । एक जैन साधु को रात्रि 
में मोजन करने के लिए कहा पर वह प्रस्तुतन हुआ | तव भास्करा- 
चार्य ने सूये के प्रकाश को योगवल से नीम के वृक्ष पर दिखाया, साधु 
ने भोजन किया.। तव से ये “निम्वा्क! कहलाये । निम्बाक के ग्रन्थों में 
'घेदान्त पारिजाव सौरभः, 'दशस्छोकी? तथा “सिद्धान्त रज्र! अधिक 
प्रसिद्ध हैं | 'वेदान्त पारिजात सौरभ! बह्म सूत्र पर भाष्य है जो सम्प्र- 
दाय का मूल ग्रन्थ है। इस सम्प्रदाय को सनकादि सम्प्रदाय भी कहते 
हैं । ब्रह्मा के चारों पुत्र सनक, सनन्‍्दन आदि इस मत के आचाये कहे 
जाते हैं | इन्हीं-से उपदेशित्र नारद ने निम्वा्क को उपदेश दिया था। 
निम्वार्क की गद्दी ब्रज धाम में ही है । सथुरा के पास धर वन्षेत्र इस 
सम्प्रदाय का पवित्र तीर्थ माना जाता है। निम्वाक के दो प्रसिद्ध 
शिष्य हुये | केशव भट्ट और हरि व्यास। केशव भट्ट के अनुयाथी 
विरुक होते हैं और हरि व्यास के अजुयायी ग्रृहस्थ | 'भागव् इस 
सम्प्रदाय का मुख्य ग्रन्थ है | इस मत पर हरिवंश, विष्णु पुरण्ण तथा 
महाभारत का भो प्रभाव पर्याप्त “प से पड़ा है । 2 


निम्बार्क के अनुसार साधक प्रथम कर्मकाएड में रत हाता है। 
तत्पश्चात्‌ उसे नख़र सममत कर भक्ति और ब्रह्म-मोमांसा की ओर प्रवृत्त 
होता है । साधना का उद्देश्य भगवान की प्रसन्नता और दशन-प्राप्ति 
है ज्लीव को इसी से परमानन्द की प्राप्ति होती है। 


१६४ हिन्दी साहित्य की दाशनिक पृष्ठभूमि 


निम्बाक दाशनिक दृष्टि से ह ताहोत या भेदाभेद के समर्थक 
थे | यह मत वहुत प्राचोन है। सध्वाचाय ने अपना मत पुराणों 
के ऊपर आधारित किया था, परन्जु निम्बाक का मत बहुत प्राचीन 
है। वाइरायण के भी पूर्व औडुलोमि तथा आश्मरथ्य सेदाभेदवादी थे । 
रामाठुज के गुरु यारवप्रकाश सो भेदासेरवादो थे. | भतृ प्रपन्च भी सी 
जिद्धान्त को सानते थे | शह्भलुर के वाद भास्कर” व ग्रादव प्रकाश” भी 
इसी लिद्वान्त के पोषक हुए | यादव प्रकाश के वाद निम्वाक ने इस 
मत की पुनः प्रतिष्ठा की । याहव प्रकाश! को कुद्ध लोग रासानुज का 
गुझ सानते हैं कुछ उनसे भिन्न । हु न्‍ 

क्ित्‌ जीव--निम्बाक भी रासानुज के समान चित, अचिंत्‌ व 
इंश्वर के सेर को सानते हैं | जीव विना इन्द्रियों की सहायता के भरी 
ज्ञान प्राप्त करता है, अतः वह शअज्ञानघन? कहा गया है। जीव ज्ञान 
का आश्रय व ज्ञाता भी है | जीव कर्ता है, मोक्ष दशा में भी जीव में 
कतृ त्व रहता है । ज्ञान व सोग की आप्ति के लिए वह भगवान्‌ पर 
अवश्िित है । जीव का नियामक ईश्वर है, मुक्त दशा में भी वह ईश्वर 
द्वारा नियस्य रहता है । शद्भुर जीव को अकर्ता मानते हैं। निम्वाके 
तो मुक्त दशा में भो कठ्‌ त्व सानते हैं | परिमाण में जीव अखु! तथा 
संख्या में अनेक हैं । 

मिन्न-मिन्न शरीरों में भिन्न-भिन्न जीय हैं | जीव ईखर का अंश 
है, अंश का अर्थ टुकड़ा! नहीं है | सर्वशक्तिमान ईश्वर अपनी शक्ति 
के अंशों को जीव रूप में परिश व करता है। अतः जीच भिन्न भी है 
आर अभिन्न भी | 

अचित्‌- निस्वार्क अचित्‌ तत्व के तीन भेद सानते हैं. (१) प्राकृत, 

(३) अपग्राकृत, (३) काल । ग्राकृत पदार्थों में बुद्धि से लेकर स्थूल महदा- 
भूतों तक सारे पदार्थ हैं। यह त्रिगुणात्सिका प्रकृति सांख्य के समान 
स्वतन्त्र नहीं है वल्कि इश्वर के अधीन है । 

२--अग्राकृत पदार्थ वे हैं जो प्रकृति के द्वारा निर्मित नहीं हैं 
यथा भगवान्‌ के लोक | रामालुऊ का "नित्य विभूतिः पदार्थ यही है । 

३--काल संसार का नियामक है पर स्वयं भगवान के अधीन है। 


होताह तवाद और निम्वाकोचाये.* १६४ 


ईशव/--रामानुज व निम्बा्क के ईश्वर की कल्पना एक सी है | 
दृश्यमान जगत के भीतर अन्तयोमी नारायण व्याप्त.है। जीव व देश्वर 
में भेद-अभेद का.सम्वन्ध नित्य और सर्वत्र है। जब जीव शरीर के 
वन्धन में बँधा रहता है तव वह इश्वर से भिन्न होता है, उस समय 
व्रक्ष व्यापक, सर्वज्ञ, महत्‌-परिणास वाला होता है और जीव व्याप्य 
अल्पज्न तथा अण़ु परिणास वाला है । यह फिन्नता सिद्ध हुईइ। किन्तु 
ईश्वर व जीव आंभन्न भी हैं, वक्त से पत्र उत्पन्न होकर भिन्न भी होता 
है और अभिन्न भी, दीपक से प्रमा भिन्न भी है और अभिन्न भी। 


मोक्ष दशा में भी जीव ब्रह्म से अभिन्न होने पर भी अपने स्वरूप को 
नहीं खोता | 


रामानुज के अनुसार निम्वाक्क भी सगवत-अनुप्रह को सर्वस्थ 
मानते हैं और जीव को 'प्रपत्ति? का उपदेश देते हैं। जब तक शरीर 
है तव तक मुक्ति असम्भव है | 

रामानुज लक्ष्मीनारायण की उपासना पर जोर देते हैं, निम्बार्क 
राध।कृष्ण!ः को अपना आराध्य मानते हैं | आगे चल कर “भाघ्य! 
मत में राम व कृष्ण दोनों की मूर्तियाँ स्थापित कर दोनों को बराबर 
महत्व दिया था। पॉँचरात्र मत के अनुसार निम्वाक भी वासुदेव, संक- 
पंण, प्रद्युम्न व अनिरुद्ध को ईश्वर का अक्ञ मानते हैं | 

सृष्टि की कल्पना में निम्वार्क व "ामानुज़ में अन्तर है। जहाँ 
रामाउुज जीव जगत विशिष्ट इश्वर को मानते हैं, वहाँ जीव व जगत 
को निम्वाक इंश्वर की शक्ति मानते हैं। जगत को दोनों परिणाम 
मानते हैं। रामानुज विशेषणमूत प्रकृति का परिण्याम मानते हैं तो 
निम्बाक शक्ति का । अतः जगत परिणामी व इश्वर से भिन्न होने पर 
भहे त्रद्म पर अपनी जड़ता आदि का प्रभाव नहीं डाल पाता, अत 
दोनों में भेद भी है और अभेद भी । 


निम्बाक और रामाजुज में एक अन्तर यह भी है कि राम।नुज 

भेद को प्रमुख न मान कर अभेद! को मानते है परन्तु निम्बाक इसके 
विपरीत 'मेद्र” पर अधिक जोर देते हैं| रामानुज तथा निम्तराक की 
भक्ति सें अन्तर यह है कि जहाँ रामानुज ध्यान योग पर अधिक अब- 
म्वित रहते हैं और डपनिपद्‌ का आधार लेते हैं वहाँ निम्वराक की 


१६६ हिन्दी साहित्य की दाशेनिक प्रछभूमि 
साधना अपने मूलभाव का त्याग नहीं करती | &#8 


निम्बाक का अभाव उत्तरी भारत पर अधिक पड़ा । मथुरा व 
बड़ाल प्रान्त उनके प्रभाव ज्षेत्र रहे । उनकी प्रेम लक्षणा प्रधान भक्ति 
का बच्धाल में बहुत आदर हुआ । ज्ञिसका मुख्य आधार राबा, कृष्ण 
की उपासना थी । सभी वैष्णव भक्तों ने शुद्र जनता को अपनाया है । 
निम्बार्क ने कहा है कि 'सघुविरू7!, 'शांडिल्यविद्या' जैसी बेदिक 
अनुष्ठानों की भक्ति वें दिक कही जाती है और उस पर तीन उच्च वर्णों 
का अधिकार है। पौराणिक भक्ति केवल मगवदाराधता से सम्बन्ध 
रखती है और उस पर शूद्रों का भी अधिकार है |]. 


'किननम«- यम मनन+++न-+ अपमम»»म 


...........+---_ बनललनसत+ननान के अथ 


० जल सन मान नाप नितिन सन्त लत एव 


# वैष्णव धर्म--परशुराम चतुर्वेटी पृष्ठ ८४ । 
+ वही । 


हेतवाद ओर मध्वाचाय 





शहर ब्रह्म को ही निमित्त व उपादान कारण मान कर चले 
: परन्तु ज़गत जीव व ब्रह्म तीनों की एकता सिद्ध करने में 'भसाया? की 
कल्पना करनी पड़ी, जो 'रामानुज्! को मान्य न हुआ, रामानुज ने 
'ब्रह्म/ के स्वगत भेद स्त्रीकार कर जगत व जीव को नज्रह्म का शरीर 
(अंश ) घोषित किया और इस प्रकार जगत व॒ जीबच की पारमार्थिक 
सत्ता सिद्ध की । रामाजुज में स्पट्टत: है तवाद आ गया था । भेद त्तो 
रामानुज ने सिद्ध कर दिया पर अभेर सिद्ध करने के लिए उन्हें अप्- 
थक स्थिति' की ऋल्‍पना करनी पड़ी जैसा कि हम पीछे देख आये हैं 
अतः उनका सिद्धान्त बस्तुतः 'भेदामेदबाद' है। द्रष्टा को साधारण 
अनुभव में जगत, जीव ब इखर तीनों का अलग-अलग अनुभव ही 
होता है अनः हो तभाष प्रत्यक्षतः सिद्ध है। अद्वेत सिद्ध करने में ऊहा- 
पोह करना पड़ता है | मध्याचाये ने अद्ठ तमत! के विरुद्ध इसी हू त- 
संत! का प्रचार किया | 


माध्यसत कारंदूसरा नाम ब्रह्म सम्प्रदाय” था, सध्य का दूसरा 
नाम था आनन्द्तीथ” | दक्षिण भारत के 'डड़ पी? नामक स्थान में 
११६६ ३० सें आपका जन्स हुआ | इनकी मृत्यु १३०३ में हुई | सध्य 
ने अहयसूत्न पर भाष्य लिखा | उपनिषद्‌, गीता, भागवत, महाभारत 
आदि पर भाष्य बटीकाएँ लिखीं । सध्व के वाद जयतीथे ने सध्य के 
प्रन्थों पर भाष्य:प्रस्तुत किये | इस सम्प्रदाय में अन्य आचाय व्यास- 
तीथ, रामाचाये, पूर्णाननद्र आदि प्रसिद्ध हुये] 

हमले देखा है कि जहाँ दाशेनिक क्षेत्र में उपनिषद्‌ का बुद्धि- 
बाद बढ़ता रहा था वहाँ भक्ति'का पादप भी उग रहा था | दाशनिकों 
ते प्रायः साधन सान कर भक्ति को स्त्रीकार कर लिया था | जैसे महा- 
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भारत में पाँचरात्र मत का अस्तित्व मिलता है तव इसके बहुत से 
अनुयायी रखे होंगे, किन्तु पुराणों पर आधारित होने के कारण तथा 
महापुरुषं--ब्रासुदेव, अनिरुद्ठ, संकर्षण आदि को प्रतीक रूप सें 
अहण करने के कारण स्वयं शक्कर ने अवेदिक मत कह कर इसकी 
कड़ी आलोचना की थी, किन्तु भक्ति का वेग दब न सका | रामानुज 
ने स्पष्टतः पाँचरात्र से अनेक तत्व ग्रहण किये | शड्डूर के पश्चात्‌ यह 
भक्तिमत दक्षिण में इतना प्रवल हो चुका था कि ज्ञान-वादियों तथा 
भक्त-आचार्यों में प्रतिस्पर्धा तक ज्ग चुकी थी | ये परस्पर एक दूसरे 
के मतों का घोर खण्डन करते थे, रामानुज ने शझ्कर का. खए्डन अवश्य 
किया है परन्तु हैं वे अद्रे तबादी ही उन्होंने भेद को स्त्रीकार कर के 
भी असेर! को ही मुख्य माना है। निम्बाके ने भी अदत को माना 
है परंन्सु ज्ञान व भक्ति की होड़ में मध्य” पहले आचाय थे जिन्होंने 
'शझ्भगर की कठोर आलोचना की है। इसी सम्प्रदाय के पूर्णानन्द चक्रवर्ती 
के 'मायाबाद शत दूषिणी” नामक ग्न्थ में मायाबाद के अनेक दोष 
“दिखाये गये हैं और ह तभाव की पुष्टि कर भक्ति पर जोर दिया गया 
है | इस प्रकार रामांजुज के समय से भक्ति को शास्त्रीय आधार प्राप्त हो 
गया । पुराणों में'ज्ञान।का खण्डन कहीं नहीं मिलता | मागबत आदि 
ग्रन्थों में ज्ञान की पूर्ण प्रतिष्ठा है। कपिल जैसे सांख्य दशिनिक तक को 
भागवत ने 'भक्तः के रूप में दिखाया है। वहाँ ज्ञान व भक्ति में अवरोध 
है। शायद भक्तों ने ज्ञानियों को भक्त सिद्ध करने में गौरव अनुभव किया 
हो या उसपे भक्ति मन'की प्रतिष्ठा बढ़ने की बात हो किन्तु रामानुन 
ओर उनके बाद रपष्टत: ज्ञान! के विरुद्ध आन्दोलन खड़ा हुआ | 
अह तमत की शत्र-परीक्षा रामाजुज से प्रारम्भ हो चुकी थी, उसे माध्व- 
मत ने पूर्णता दी | कुछ विद्वान यह समभते हैं कि सूरदास आदि ने 
जो योग व ज्ञान का खण्डन किया है वह केत्रल योगियों की ही प्रति- 
क्रिया के कारण,:परन्तु ऐसा नहीं है | ज्ञान के विरुद्ध प्रतिक्रिया तो 
माध्यमत/में ही तीब्र हो!चुकी थी अर्थात्‌ १२ वीं शताब्दी में भक्ति-व 
ज्ञान की प्रतिस्पर्धा में मक्ति ऊपर आ चुकी थी | मध्वाचाय के मन में 
शायद[हठयोगियों, बजयानियों तथा संनन्‍्यासियों के ज्ञानवाद के पिरुद्ठ 
प्रतिक्रिया उत्पन्न हुई हो, परन्तु प्रतीत यही होता है कि मध्याचाय का 
सीधा युद्ध ज्ञान-बादियों से ही था | हमने दिखाया है कि जनता की 


हि हृः 
है तबाद और मध्याचाये हे १६६ 


माँग पर घर्म का रूप बराबर सरल होता आ रहा था, विभिन्न कठिन 
साधनाओं से लोग ऊब चुके थे, वेष्णय आचाय यह वात समभते थे 
अतः वे जनता को सरल भक्ति-मार्ग का उपदेश देते रहे | शक्कर सत 
ओर भक्तियाद के सीधे सद्नष में साध्यमत ने अद् तमत पर तीत्र प्रहार 
किये और भंक्ति-मत की वकालत की । ;ल्‍ 
अपने वेदान्ती गुरु शुद्धानन्द से वेदान्त का अध्ययन कर ये 
मठाधीश वन कर रहे और दक्षिण में कई शार्खार्थ किये ।& गीता- 
भाष्य की रचना के-वाद ये वेष्णव सम्प्रदाय का प्रचार करने लगे । 
उदीपि नासक स्थान में मध्य ने आठ मन्दिर स्थापित किये जिनमें 
राम-सीता, लक्ष्मण-सीता, कालिय-इमन, चतुभुज कालिय-दमन, 
विट्टल की सूर्तियाँ स्थापित कीं । मध्च ने यज्ञ में पशु हिंसा निवारण 
की ओर बकरे के स्थान पर 'चाबलों के बकरे की बलि-प्रथा प्रचलित की । 
नारायण ने मध्य! की प्रशंसा में 'मध्च-विजय” नामक ग्रन्थ लिखा | / 
सिद्धान्त--त्रह्म सगुण . और जीव “अर परिमाण? वाला है, 
चेंद नित्य और अपोरुषेय हे, पाग्वरात्र .ही जीव का आश्रय है। यहाँ 
तक रामानुज और मंध्बाचाये में अविरोध है परन्तु पदार्थ निर्णय व 
तत्व निर्णय दोनों में भेद है। मध्य द्रव्य बीस प्रह्नार का मानते हैं 
जिनमें परमात्मा और लक्ष्मी भी शामिल हैं। गुणों में शम, दस, 
सौन्दर्य - की भी गणना है | इस प्रकार मध्वयमत एकदम नवीन प्रतीत 
होता है | वस्तुत: इस सत पर पुराणों का वहुत अधिक प्रमाव है।. 
साधना--ऊपर कहे- हुये पाँच प्रकार के भेदों का ज्ञान -मुक्ति 
साधक है। उपासना के दो रूप हैं, १--शाखानुशीलन, २-ध्यान | 
जीव मोक्ष के लिए ईश्वर के अबीन है, संसार का भी.कोई कार्य बिना 
भगवान के अनुम्रह के नहीं हो सकता | है आर 
-- माध्व के में मोक्ष. -  #-.. 


कंमेक्षय उत्क्रान्ति अचना भोग 
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सावज्य युक्ति--ईश्वर के साथ एकाकार होकर आनन्द भोग 
सायुज्य मुक्ति है । इसमें भगवान के दिव्य स्वरूप में प्रवेश पाने से 
आनन्द मिलता है । यह सब भोगों में श्रेष्ठ है। सायुब्य का अथथे 
लवण जल का मित्न कर अभिन्न बन जाना नहीं है, क्योंकि मध्य 
प्रत्येक अवस्था में द त मानते हैं । जीव भगवान के शरीर में प्रवेश कर 
उनके गुणमय अलौकिक शरीर के साथ भोग करती है| मध्व अभेद के 
शत्रु हैं, वे कहते हैं कि “अहं त्रह्मास्मि! मैं जह्य हूँ” यह कहने पर ईश्वर 
साधक को दर देते हैं| ( यदि मध्व को मंसूर मिल जाता तो पुनः 
सूली पर चढ़ा देते | ) स्वतन्त्र भगवान की प्रसन्नता प्राप्त करना ही पुरु- 
षाथ है। वस्तुतः मध्य की ईश्वर कल्पना एक महान शासक की 
कल्पना है | शासित की क्या मज़ाल जो स्वामी के साथ बराबरी का 
दम भरे। यहाँ मध्य रामानुज के पथ पर ही चल रहे हैं, यही प्रवृत्ति 
तुलसी में सुरक्षित रही | मध्व कहते हैं कि 'तत्वमसि” आदि वाक्यों के 
सुनने से कुछ भी ज्ञान नहीं होता ज्ञान प्राप्त करने का साधन 
हरि-स्मरण, भजन, नाम-जप और रूप-ध्यान । निर्वार्ण, जीवन्मुक्ति 
व्यथ का दम्भ है, सारूप्य व सालोक्य मुक्ति ही यथार्थ है। 
त्याग, भक्ति व ईश्वर की प्रत्यक्ष अनुभूति मुक्ति का एक मात्र 
साधन है। भक्ति, वेदाध्ययन, संयम, आशा व भय से उदासीनता, 
सांसारिक पदार्थों में नश्वरता का ज्ञान, आत्म-समर्पण ही मुक्ति के 
साधन हैं । सेवा से स्वामी ( ईश्वर ) प्रसन्न होता है । मध्य ने सेवा के 
रूप बड़े विचित्र बतलाये हैं, उनके अनुसार शरीर पर भगवान के 
अद्ध-शख्तरों को छाप लेना चाहिये। यह प्रथम सेवा है, प॒त्रों आदि के 
नाम भगवान के नाम पर रखना हिंतीय सेवा है और तीसरी सेवा 
भजन है। ( आज के युग में यदि मध्च की शिक्षा मान ली जाय॑ 
अर्थात्‌ आयुधों की छाप और पुत्रों के नाम भगवान के नाम पर 
रखने का आदेश मान लिया जाय तो | मुक्ति प्राप्त हो. सकती है।) 
मध्व चार प्रकार[की शक्तियाँ मानते है--(१) अचिन्त्य शक्ति, 
(२) आवेय शक्ति, (३) सहज शक्ति, (४) पद शक्ति। इनमें प्रथम शक्ति 
केवल भगवान में ही होती है. जिसके बल पर वे विचित्र काये कर 
सकते, हैं, लच्मी।वायु(आदि अन्य देवताओं की शक्तियाँ भगवान से 
न्यूनकोटि की द्वोती है । हि ह 


छ तथाद और सथध्वाचाये १७९ 


मध्वाचार्य अद्वेत व हो त का समन्वय नहीं मानते भेसा कि 
रामाजुज ने किया है | पाँच प्रकार के भेद शाखत हैं) - 
१--इखर व जीव का भेद--ईश्वर सबेकज्ष, सवशक्तिमाल है और 
जीव अल्पन्ष, अल्प शक्तिवान्‌। 5 . 
'  २--इईश्वरुव जड़ जगत--ईश्वर चेतन और जगत जड़ है, प्रथम 
ख्रष्टा है, द्विंतीय सृष्टि । 
३--जोब व जगत--जीव चेनन है, जगत जड़ है । 
४--जीव व जीव--जीव अनेक हैं, उनके अनुभावों में भेद है, 
मोक्षावस्था में भी जीवों के अनुभवों में भेद होता है । 
'४--जड़ और जइ--पत्थर व पेड़ में भेद है | 
मध्य दो मूल तत्व मानते हैं स्व॒तन्त्र और परतन्त्र | जीब व 
जड़ जगत परतन्त्र है, भगवान स्वट्न्त्र । 
ईश्वर--निगु ण ब्रह्म मिथ्या है, ब्रह्म तो सगुण है जो अनन्त 
गुणों का भण्डार है, “निभु ण” सूचक वेद की श्रुतियाँ केवल ईश्वर के 
पं हैं हरे 
हेय गुणों का निराकरण करवी हैं। ईश्वर की शक्ति लक्ष्मी है बह 
१४ 
मी परमात्मा से भिन्न है पर भगवान के पूर्ण आश्रित है। ज्ञान, 
आनन्द व कल्याणप्रथ गुण सगवान के शरीर हैं, वे एक होकर भी 
नाना रूप घारण करते हैं, सभी अवतार पूर्ण हैं। अबतारों और 
भगवान के नित्य स्वरूप में कोई अन्तर नहीं है । 


तान्त्रिकमतों में शक्ति को पुरुष के साथ अभिन्न मानते हैं। साध्व 

मत में लक्ष्मी विष्यु से बिल्कुल भिन्न हैं, वे नानारूप धारिणी हैं। 
ब्रह्मा, सट्रादि के शरीर क्षयशील हैं पर लक्ष्मी अक्षय हैं। मध्च की 
लक्ष्मी व विष्णु की उपासना से स्पष्ट है कि उन्होंने रामातुज की तरह 
-बिष्णु? की उपासना पर ही जोर दिया है, अर्थात्‌ उनके आराध्य 
“विष्णु? ही थे। बिष्णु के अबतारों सें राम तथा ऋष्ण को भी लिया हैं 
परन्तु गोपाल की उपासना का “मध्य! ने उल्लेख नहीं किया | रामा- 
जुज ने तो पाँचरात्र सत को बहुत अधिक महत्व दिया था, परन्तु 
मध्य” के यहाँ आकर वह महत्व हीन हो गया था, और अब एक 
] दर्शनशास्न का इतिहास--डा० देवराज |... 
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नवीन बेष्णव मत चला जौ आगे के लिये आदर्श बन गया। पाँच- 
रात्र के व्यूहवाद का यहाँ. जिक्र तक - नहीं आया। भण्डारकर कहते 
हैं--मध्च के सत में व्यूड, वासुदेव तथा अन्‍्यों के लिए कोई स्थान 
नहीं था | वे विष्णु को ही परतव्रह्म के रूप में मानते थे, राम और 
कृष्ण को भी यहाँ प्रतिष्ठा मिली है, परन्तु गोपाल कृष्ण की उपासना 
यहाँ नहीं है । राधा का नाम भी नहीं आया। आचीन भागवत 
सम्प्रदाय यहाँ तक आकर लुप्त हो गया और सामान्य वेष्णुव-धर्म को 
स्थान सिल गया |” ( वेष्णविज्म, शेविज्ज एएड अदर सिस्टस्स, 
“ भण्डारकर ) परशुराम चतुर्वेदी ने 'वेष्णव-घर्स' में मण्डारकर के उक्त 
अंश का गूलत अजवाद किया है उनके अजुवाद से ऐसा लगता है कि 
सेध्व रास, कृष्ण, गोपाल, विष्णु किसी के उपासक नहीं थे। परन्तु 
भण्डारकर ने स्पष्ट मध्बः को विष्णु का उपासक माना है देखिये:-- 
७ ज्रांड आते 678 798 70. 809 07 0786 न्यूह, वासु- 
देव छाते 068 छत #06 7४776 0च शीत ॥9 8प्फृृ०९ 
: शा6 8 890९7 073 70869 पए्र[ड्राप, 5006 0 78 0087- 
| ग्रभधणाय 8४7००७))9 8708 'क्रणवे हित 28 880 80078 
७फ 8 909७ दिण॑ड्रा8 शैक्षाकशा६ 8९९78 80. 96 ९789 
| 8#3606 #070 पांव 8एडशा॥ ०” परशुराम चतुर्वेदी ने इसका सारांश 
यों लिखा है--“उत्के सत से व्यूह, बासुदेव आदि को स्थान नहीं 
है, और न उनके इपास्थदेव विष्यु एवं उनके राम तथा कृष्ण नासक 
” ( बेष्णव धर्म प्रष्ठ ८८ ) ऐसा प्रतीत होता है कि 


अचतार व #००००००० है 
चतुर्वेदी नी ने जल्दी में अनुवाद किया हैं का ग्रस की भूल है । जो हो 
हूँ । स्वयं चतुर्वेदी जी 


मण्डारकर मध्य को विष्शु का ड्पासक मानते 
उन्हें “हरि या भगवान! का उपासक-मानते हैं। 
« » जीव--सध्व ने जीवों को तीन को टि में बाँदा है, १--मुक्ति योग्य 
देव, ऋषि आदि, २-- नित्य संसारी--सामान्य जन, ३--उमो योग्य--- 
यथा पिशाच, राक्षसादि | जब संसार में ही जीव्र समान नहीं हैं तो 
- ज्ञीच ईश्वर के समान कैसे हो सकता है ? जीव सेवक व इंश्वर सेव्य 
है, स्वामी व सेवक में समानता केसी ? मुक्तावस्था में भी भिन्न-भिन्न 
' जीव सिन्न-मिन्न प्रकार का आनन्दाजुभव करते हैं, यही माध्वमत की 
विशेषता है । जिस प्रकार शक्कर ने अद्देत सिद्ध करने में कोई प्रयत्न शेष 
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'डसकी प्रतिष्ठा पुतः न हो सकी 4 आगे के साहित्य में अभेदः -का 
विकास अधिक हुआ | द्वेतः रहा पर उसे जो महत्व एक थार साध्व- 
सतत में मिल्ष गया बह उसे फिर कभी प्राप्त न हो सका । अंशांशी की 
रामानुजोय भावना ने कुछ ऐसा प्रभाव डाला कि वन्नस' ने भी 
जीव को अर माना | भक्ति के क्षेत्र में द्वोत-अद्वोत को ही प्रमुखता 
मिली | पर यह द्वे ताह्वेत निस्‍्वाक का लहीं रामाचुज का था। रासा- 
चुज और माध्य सम्प्रदायों के ऐतिहासिक महत्व पर विचार करते हुए 
श्री रानांडे ने लिखा हैः-- ' । ै 
408 70एश्पश्ण0 08589 उंघ 06 - €हंएफड 77808 
99 8 8987ए 0 89763 ४७१ 97390908 छ0 शा 86097060 
७ 80प., “]0 क्रशर७ 8 78007 77076 #पाा%78 छ700 
8५ 038 89779 ॥77768 0 900 $088#07 97 70 पप॥५४) $0078- 
009, 800 ४० 5ए88050 8णवे एक्रकीए 0ककाएए 00 8 फ्ांका 70 
780070]798#070 शाणैेर 028 ै00377%09803, ज0 86 7986 
086 7$ ॥97080 $0 #889 08 78807 एश/शफ्रोए 80 9 
फह067 ।899 0 09 7900ए 9200 0 ४026 7 8७४07, 


शुद्धाइत ओर बल्नभावाय॑ 





शझ्भर अत सत के प्रवत्त क थे पर अद्दे त ब्रह्म में 'माया का 
सकाश मानते थे। रामाजुज ने विशिष्ट इश्वर का प्रतिपादन किया। 
वज्ञम ने साया? के कारण अशुद्ध ब्रह्म से माया फो अत्ञग कर उसे 
शुद्ध किया । अतः 'अह् त' शुद्ध होगया, इसीलिए बल्लभ का सत 'शुद्धा- 
हंतः कहलाया | 


. वल्नभ रुद्र सम्प्रदाय के पुनरुद्वारक थे | इस सम्प्रदाय के आदि 
आचाये थे 'तिष्णु स्वामी? | ये गोपाल के उपासक थे। कहा जाता 
है कि विष्णु स्वामी के सम्प्रदाय में ही ज्ञानदेब, त्रिलोचन व नामदेव 
जैसे प्रसिद्ध सन्‍्त हुये । इसी मत का बल्लस ने अनुसरण किया और 
अपना प्रसिद्ध 'पुष्टिमागे! चलाया । 

वल्ञभ का जन्म १४७६ ई० में चस्पारण्य सें रायपुर, मध्य-प्रास्त 
में हुआ । पिता का नाम लक्ष्मण-स्ट्ट तथा साता का नास श्रीमती इत्त- 
स्मागारु था । ये भारद्वाज कुल के ब्राह्मण थे ओर इस कुल में लक्ष्मणभट्ट 
तक १०० सोमयज्ष पूर्ण हो चुकेशथे | अतः बल्लस के पिता लक्ष्मण ने 
काशी से सोमयज्ञ की पूर्णोहुति देने के लिए काशी को प्रस्थान किया। 
रास्ते में ही बल्मम का जन्म हुआ । विश्वास है कि जिस कुल सें १०० 
सोमयज्ञ हो जाते है, उसमें भगवान्‌ स्वयं अवतार लेते हैं। अतः 
बल्लम के रूप में स्रयं भगवान्‌ ने ही जन्म ,लिया था । काशी में माघ- 
वेन्दुपुरों में आपने अध्ययन किया | बन्नम ने विजयनगर के राजा 
कुंष्णदेव की सभा में विद्वानों को शाज्यार्थ में परास्त किया और 
पूजित हुये। बल्लम ने विजयनगर से ज्षिप्रा के|तट पर एक अ्बत्थ वृक्त 
के नीचे विश्वाम किया था, अतः आज़ भी यह स्थान आचाये कुओ' 


१७६ हिन्दी साहित्य की दाशनिक प्रष्ठभूमि 


कहलाता है ( हिन्दुत्व पृष्ठ ६७६ ) अन्त में आचाये वृन्दावन में रहने 
लगे | श्री चैतन्य महाप्रभु से आपका साक्षात्कार हुआ था । 

आचाय ने ब्रह्म सूत्र पर अर॒ुभाष्य, भागवत की टीका, आदि 
अनेक भअन्धों की रचना की | 


विद्रतननाथ--( १४१६-१४५८६ इ० ) ये आचाये के द्वितीय पुत्र 
थे, इन्होंने श्ज्ञगर-रस मण्डन, सुबोधिनी टिप्पणी आदि ग्रन्थ लिखे | 
विट्ठलनाथ को गोसाई जी? कहते थे । इनके सात पुत्रों ने अलग- 
अलग ॥7हद्दियाँ स्थापित कीं । इनके नाम ये है--गिरधरराय, गोविन्द- 
राय, बालकृष्ण, गोकुलनाथ, रघुनाथ, यदुनाथ, घनश्यास | वल्लभ 
सम्प्रदाय की शिष्य परम्परा में कष्णचन्द्र व पुरुषोत्तम प्रख्यात आचाये 
हुए हैं । पुरुषोत्तम का भाष्य प्रकाश! अन्य बहुत बिद्वत्तापूर्ण है | विट्ठुल 
के पुत्रों में गिरधर का 'शुद्धाह्नेत मात्त ण्डः बहुत प्रसिद्ध है | हे 


स्नेह, आसक्ति और प्रीति के बल पर भगवान को दुलराने 
वाले भक्त बल्मभ सम्प्रदाय ने ही दिये | साधना को सरल करने की 
प्रवृत्ति जो 'रामानुज” से प्रारम्भ हुई उसकी चरम पूर्णेता वल्लभ में ही 
दिखायी पड़ी । रामानुज के सम्प्रदाय में यद्यपि 'टेंकले? सम्प्रदाय फे 
भक्त 'माजौर शिशु? साव के अतुसार भक्त के लिए केब्र॒ल प्रपत्ति! पर 
जोर देते हैं भगवान ही मार्जारी की साँति अपने . शिशु ( भक्त ) फी 
देखरेख करते है परन्तु बड़कलें! मत ने कर्म का स्पष्ट: विधान किया 
था | मध्च व निस्व्रार्क-ने भी भक्ति की महत्ता में कम की पूएा अब- 
हेलना नहीं की | वज़॒भ ने इस दिशा में क्रान्ति की, उन्होंने भक्त के 
लिए केवल 'आत्मसमर्पण! की शर्ते रक्खी, और शेष सव भगवान के 
ऊपर-छोड़ने की बात कही | भगवान की ग्राप्ति, प्यन्न' से नहीं किन्तु 
प्रीति! से होती है यह घोषणा बल्ञभ ने को । द् 

बल्लभकी दूसरी देन भक्ति के क्षेत्र में भगयत आपत्ति के लिये 
रागास्मक वृत्तियों को माध्यम बनाने का काय था | जीवन में दो 
भावनाएँ मुख्य हैं,[प्रेम व वात्सल्य । आचाये ने भगव्रान के दो रूपों 
स्वामी) और शिशु? को;ही आराध्य बताया | रामानुज व सघ्ब के 
सेव्य-लेब॒क्तद को महत्व नहीं दिया । रख्ततात्मक प्रवृत्तियों के पोषण 
तथा आवान/की केवल सघुर लीलाओं को ही ध्येय मान कर चलते 
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सर्ववधि घेक 

त का प्रचार सदोधक रूप 

हक] 5 ञ् पा कालणडन ,व->मतनककनन मन 

चल्लम की एक ओर देन ह--संन्धास घस काखण्डन। 
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कीतन से, हरिलीला श्रवण आदि के द्वारा 
आदि अधिक सामाजिक इसलिए हैं 
| वज्ञम कोरी -्यक्तिगत 
दूसरी है कि आगे विकु- 
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? को महत्व न देकर 
का रासाजुज व श्टूर दोनों को 
हा करत, बल्स्‍लस का अआक्रया उसका अपनी है । उन्होंने भी 
सामइत्य खोजने का ग्रयत्न किया है | शइ्टर को साया! का 
श्रय लेना पड़ा था, रामाउुज को ब्रह्म के स्वग॒त भेद स्वीकार करने 
पड़े थे। वल्ञम ने जञ्न को परस्पर विरोधी शुणों का आत्रय मान कर 
सगुण-निश्ु ण की समस्या को ही समाप्त कर दिया, ब्रह्म सब कुछ हो 
सकदा ह | जगद जांब व ब्रह्म का अमर दखलान दथा जगत का सत्ता 
सिद्ध करने के लिए वज्षम ने आविनाव व तिरोभाव का सिद्धान्त 
निकाला | इस पकार मध्य, निम्पाक से कहीं अधिक मौलिकता के 
दुशन हमें बह्ुभः सें होते हैं | मध्य की कृष्णोपासना तथा विष्शु 
स्वाग्ता का गांयात्रापायना म॑ भा तिस्तार न था। उसमे वह सावन 
नथा जो वह़्म और चंठनन्‍्य में दिखाइ पड़ा। वल्लम व चंतन्य 
का ऐतिहाघिक काय था भन्नन, कीतेन, पूजा पद्धति हारा जन- 
सम्माऊ के निकद पहुँचना । ( बेष्णव धर, प्रछ ध्य८ ) 
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बल्चस, रामाउुज व रासानन्द के समान ही एक चतुर लोक- 
नायक थे | साधारण जनता की दूत्ति को वे खूब पहचानते थे। वे 
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जानते थे कि योगवागे, ज्ञानमार्ग, वाममाय जैसे कठिन और दुःसाध्य 


सांग व्यय ही चहीं हानिकर भी हैं । साय ही परिस्थिति बदल चक्की 
थी | नव्च, निन्‍्वाक के समय यवन आक्रमणों से उत्पन्न दुरबस्था का 


भद्दीनढींधा। रामानुज ने दुज्षित समाज की समत्त्याओं को देखा 
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था । श्डर के सम्मुख केवल समाज की वैदिक शुद्धि का प्रश्न था | अतः 
बल्लभ में आत्म-रक्षण प्रवृत्ति का रूप ऐतिहासिक क्रम में चला । उन्होंने 
समाज, धर्म की गति को देख कर रामानुजीय 'देन्यः के मांग को 
छोड़ा | भगवान के आगे दीनता-प्रदर्शन से दयासागर को दया हो' 
आये यह ठीक है परन्तु बञ्षम के समय तो हिन्दू जनता के मान का 
अन्न था | १६ वो शताब्दी में जनता के आकर्षण के केन्द्र थे आगरा व 
देहली के बेसव से ओत-प्रोत दरबार जहाँ काग्वन-कामिनी, सौन्दर्य व 
सुरा का बोलबा ज्ञा था। बल्लभ ने देंखा कि कोरी दीनता से द्रबारों 
के प्रति आकर्षण और मी बढ़ेगा | अतः उन्होंने लौकिक बादशाहों 
के भी बादशाह, अलौकिक गोलोकब्रासी कृष्ण की सौन्दर्य, सब्लीत 
ओर बेसत्र से ओत-प्रोत लीलाओं को ज्जधाम पर उतार कर जनता 
के सन को हुुत-गति से आकर्षित किया | भगवान की मोहनी छवि में 
निम्न रहने वाले भक्त लोगों को वृन्दावन का अशद्वल इतना मधुर 
लगा था कि एकसन्‍्त ( कुम्मभनदास ) ने खीज कर कहा थाः-- 

सन्‍्तन को कहा सीकरी सों काम, 

आवबृत जात पनहियाँ टूटें, बिसरि गयो हरि नाम | 


जैसे लौकिक बेभव में मदोन्मत्त बादशाही को जनता के अद्ूट 
विश्वासों की यह खुली चुनोती थी । ऋष्ण के मोहक और सुकुमार 
रूपों को आराध्य बना कर आनन्द की अजख्र वर्षा से अदूभुत आशा 
का सद्वबार हुआ | बल्लम का सम्प्रदाय १६ वीं शताब्दी में हिन्दू- 
संसक्ृति का 'संरक्तषण शिविर! था। जिसमें आसेठु फेली हुई 
हिन्दू जनता को आत्म-रक्षा का गम्भीर आश्वासन छिपा था । 


प्राय: कटद्दा जांता है कि बल्लमभ ने यवनों के आक्रमणों से परा- 
जित हिन्दू जनता के सम्मुख बाल गोपाल की आराधना रक्‍खी जिससे 
वह वात्सल्य-लीला में अपना दुःख भूल सकी | किन्तु ऐसे लोग यह 
भूल जाते हैं कि जहाँ पराजित जाति अपना दुख भूल सकी वहाँ 
बल्लभ ने हिन्दू, मुसलमान दोनों को कितना निकट ल्ञा दिया | बल्लम 
के आराध्य की कल्पना ने ही रहीम, आलम, ताज आदि मुसलमान 
हरिजनों को अ्भावित किया था| इस प्रभाव का मूल कारण कृष्ण के 
मोहक रूप की कल्पना थी । इसीलिए कृष्ण भक्तिघारा इतनी पल्चवित 
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ओर पुण्पित हुई | वस्तुतः ऋष्ण-मक्ति के प्रचार के पीछे मनोडे ज्ञानिक 
कारण था ! वन्लेभ ने इसे पहचान लिया था। कचीर खण्डन कर चुके थे 
प्र उत्का क्या असाव पड़ा । जायसी ने अलवत्ता प्रेम का सागे अपनाया 
था पर वहाँ ब्रह्म नियु ण था जिसक्ना आभास ठो हम पा सकते थे 
पर १६ हजार योगियों के साथ रत्नर्सिह् की तरह सिंघल जाने का 
साहल जनता में न था| साथ ही इस सूकी धर्म में एकान्तिकवा भी 
आधिक थी | कबोर ने खण्डन की पद्धति पर जो एकता का सांग 
निकाला था उन्त पर वज्भम ने जनता को एक दुखरी पद्धडि से चलाया । 
सुवार प्रायः कठ्ुता का आश्रय पक कर कलुषित हो जाता है | वल्लस 
ने एकता का आन्दोलन नहीं चलाया | शूढ्ठों यवनों को त्रह्म-विद्या का 
अधिकार भों नहीं दिया, परन्तु उन्होंने मोहक आराध्य की कल्पना 
से जनता को इत्ति से छूणुए का नाक्ष छिया | ऋष्ण-मत्कों की अपनी 
तन्मबतरा का, भगवान के प्रति आसक्ति व लगन का, सन्लीद के झुल- 
लति पड्ों से गाई हुई सधघुर लीलाओं का, सोन्द्र्य से स्तात ऋष्ण के 
सथुर रूपों के ध्यान से उत्पन्न सौन्दर्य की भावना का दुहरा प्रभाव 
पड़ा | हिन्दुओं की वह ब्ृत्ति जो विवर्मियों को स्लेच्छ कहती थी, शिथित्ष 
हुई | बबनों की वह वृत्ति जो पराजितें से नक्तरत करदी थी, स्थयंमेच 
कृष्ण में निमग्न होती गई | अकवर वीरवल के साथ ऋष्णए-मक्तिके पद 
बनाया करता था । रद्दीस व रसखान ने बैराग्व धारण कर लिया था, 
ताज 'मुघलमानी? हो कर भो 'हिन्दुआनी? होने को तैयार होगई थी | 
कृष्ण में सोन्द्रय था, सज्ञीत का मोहक आकपण था, हृदय की प्रीति 
का सगवान के लिए मूल्य था । अठः एक ऐसा वातावरण वनदा गया 
जिससे घृणा, घसं व विद्वत्ता का दन्‍्भ, एक दूसरे पर हावी होने की 
प्रवृत्ति कम होती गई | तुलसी जागरूक प्रहरी थे | इन्हें चिन्ता थी कि 
यदि कृष्ण ने घतुव बाण न लिया तो उनका सिर न झछुकेया । समाज 

की रक्षा न होगी | सूरदास को कृष्णलीला में रत रहने से यह सब 

सोचने का अवन्रहाश ही कहाँ था । वे तो स्बे-लब-कारिणी तन्मयता 

में अपने को खो चुके थे । इसीलिए उनके ग्रेम गीव हिन्दू-मुसलमानों 

को अधिक्र निकट ला सके | कृष्ण तो सोन्दर्य व काम के अवतार 

थे और उस वातावरण में यह आकर्षण घृणा का सर्वाधिक नाश 

करने सें पूर्ण सफल प्रसाणित हुआ । 
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॒ सर्व साधारण जनता को, जो आक्रमण से परज्ञित होकर लुटी 
हुईं थी, जो उच्च वर्ग के सामन्ती अत्याचार से पिसी हुईं थी, जो राज- 
नेतिक ही नहीं सामाजिक विपमता से भी पीड़ित थी, कृष्ण जैसा 
आराध्य मिला | प्रत्येक आँगन में बाल-भगवान किलकने लगे । प्रत्येक 
प्रेसिका को उसका ग्रेमी मिल गया । प्रत्येक जननी को यंशोदा का 
गौरव मिल्ला, बाल सखाओं को “गोपाल” मिला। तात्पय यह कि 
कृष्ण ,की कल्पना ने जनता के हृदय को जीत लिया। क्‍या हिन्दू, 
क्या मुसलमान सभी उनके श्रेम में दब गये । 
प्रश्न उठेगा कि समाज-कल्याण की यह पद्धति क्‍या खबरों से 
पूर्ण नहीं थी ? अवश्य थी, क्योंकि बल्झभमत में आसक्ति! को ही 
माध्यम वनाया गया था प्रयत्न व पुरुपार्थ की आवश्यकता ही न 
थी | केबल क्रीड़ा-विनोद, जिनकी ओर स्वतः समुष्य आकर्षित हो 
जाता है, का बाहुल्‍य था | और वह खतरा उसी अलुपात में बढ़ता 
गया जिस अलुपात में साधना के प्रति उदासीनता वबढ़ी। चूँकि 
बल्ञम ने भगवान के बेसब व भोग अदर्शव को सीसा निधारित नहीं 
की थी, अतः साधक की बृत्ति में स्हलत आना स्वाभाविक था। 
फतञ्ञतः दम्भ को आगे चलन कर प्रश्रय मिलता गया। गद्दियाँ भोग- 
बविलास का साधन वनती गई' और इधर राजनेतिक बातावरण भी 
बिलासी होता गय्रा । फल्तः मक्त गायकों के स्थान पर 'राधाऋष्ण? 
के बहाने से श्लील, अश्लील श्वज्ञार का एकछत्र राज्य स्थापित हो 
गया । यही रीतविकाल था । 
अपनी रोचकता और जन-साधारण की अदृूत्तियों की अडु- 
कूलवा के कारण बल्लममत का इतना अधिक प्रचार हो सका किन्तु 
विलासिता के युग में प्रचत्तियों के पतन होते ही वल्लम सम्प्रदाय का 
पतन हुआ । बल्लमीय-मत में मुख्यतः धाल-गोपाल? की ही पूजा प्रच- 
लिव थी, ऋष्ण की बाललीलायें ही बल्लभ को विशेष प्रिय थीं किन्तु 
खागे राधा! का भी प्रवेश हो गया | तब से राचा कृष्ण के प्रेम-विह्ार 
का महत्व बढ़ता गया। राधा की महत्व बृद्धि ने काम-बासना 
की ओर उन्मुख होने का मार्ग शीघ्रता से प्रशस्त किया जैसा कि 
सखी भाव? की उपासना में आगे चलकर हुआ | वज्ञम ने 'बालकृष्णः 
व्‌ चैतन्य ते युगल मूर्ति को आराध्य चुना | चेतनन्‍्य ने पहले से ही 
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राधामाव को स्वीकार किया था, परन्तु वज्ञम के यहाँ राधा? - कुछ 
समय वाद आई । किन्तु एक बार जुगक्न-प्रिया! की आराधना 
बढ़ने पर सखी-भाव का भी ग्रवेश हुआ जिसे भारतेन्दुः मानते थे 
ओर परिणामतः इस सम्प्रदाय में रसिकता की सीसा का अतिक्रमण 
होने क्षगा | गदी धारियों में चरित्र-पततन एक सामान्य गुण हो गया। 
गुजरात मे इसी विकृृति की प्रतिक्षिया में 'सहजानन्दः का उद्धविया 
नारायणों सम्प्रदाय उठा था, परन्तु कुछ हो न सका। वश्ञस मत ने 

आगे रीतिकाल में वरिज्ञासिता के लिये राबा, कृष्ण व गोपी का 
आदश दिया | 


बन्नभीय दशन 


बल्लम के अवुसार ब्रह्म माया से अलिप्त हे। ब्रह्म परस्पर 

विरुद्ध धर्मों का आश्रय है। शझ्ढभर निगुण ब्रह्म को साया के 
सकाश से सगुण वतल्ाते है। परन्तु वल्लभ ब्रह्म के दोनों रूपों को 
नित्य सानते हैं | साया से ब्रह्म सगुण नहीं होता वल्कि अह्म के दोनों 
रुप स्वाभाविक हैं, जो ब्रह्म अणोरणीयान्‌ है बह महतो महीयान्‌ भी 
। ब्रह्म एक होकर भी अनेक है| स्व॒तन्त्र होकर भी भक्तों के अधीन 
| वल्लस सज्ञातीय, विजञातीय व स्वगत भेदों से त्रह्म को रहित मानते 
सजातीय चेठन सृष्टि उससे अलग नहीं, विजातीय जड़ सृट्रि उससे 
भिन्न नहीं और स्व॒गत अन्तर्यामी रूप भी उससे भिन्न नहीं।” बह 
ब्रह्म स्थ! भी है, रथी भी ओर सारथी भी--एक ही सत्ता के तीस रूप 
तीनों तत्त्वतः एक हैं | रथी, रथ पर वठकर सारथी को आज्ञा देता 
है तो मानो बह स्वयं अपने आप को ही आज्ञा देता है, आशज्ञादाता 
से आज्ञापालक भिन्न नहीं हैं । इसी प्रकार लीला निमित्त कृष्ण पर- 
ब्रह्म इस जगत के रूप में अपने अंश रूप से वदल जाता है और स्वयं 
ही जीव वनता है, ओर इस प्रकार वह जीव जगत के साथ क्रीड़ा 
करता है, सानो वह अपने आप से ही खेल रहा हो । त्रह्म या कृष्ण 
लीला रूप में चार रूपों को धारण कर लेता है--बासुदेव ( मुक्तिदाता 
का रूप ) संकर्षण (शब्रुनाशक का रूप ) प्रश्न ( जीवनदाता 
का रूप ) तथा अनिरुद्ध ( धर्म रक्षक का हप )। जिस ग्रकार कृष्ण के 
सत्व, रज, तमत्॒गुणों के सकाश से विस्प॒, ब्रह्म व रुद्र में क्रमशः 
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बदल जाता हैं धसी प्रकार उपयु क्त चार रूप भी उसी एक सत्ता के है | 
इस प्रकार लीलाथ ही भगवान अनेक रूप घारण करता है और सबसे 
अलग भी बना रहता है, ऐसा करने में उसमें. विकार नहीं 
आता । क्‍योंकि वह विरुद्ध धर्मों का आश्रय है । ऋ्रछ्य के तीन 
प्रकार है--१--आपधिदेविक परबह्म, २--आध्यात्मिक अर्थात्‌ अक्षर 
परबहा, ३--आधिभौतिक अर्थात्‌ जगत्‌ रूपी परअद्य । अतः जगत 
सत्य है क्योंकि लीला-धाम भगवान स्वयं जगत के रूप में फेला हुआ 
है । अह्म कारण है, जगत्‌ कायय, जब कारण सत्य हे तो काय भी सत्य 
ही होंगा । बल्म ने जगत व ब्रह्म के सम्बन्ध को लपेटे गये वख्र से 
समझाया है। जिस अकार वस्च को फेलाने पर वस्र वही रहता है उसी 
प्रकार ऋरढ्म जगत्‌ के रूप में फेल गया है और ग्रलय काल में यही बस् 
सिमट कर “कारण ब्रह्म” के रूप में सूक्ष्म रूप हो जाता है। इस 
प्रकार अह्म का आविर्भाव जगत के रूप में होता है, ओर तिरोभाव की 
अवस्था में केवल ब्रह्म रह जाता है | 

गीता में क्षर पुरुष अर्थात्‌ प्रकृति से अक्षर ब्रह्म को श्र छ बताया 
गया है, परन्तु इस अक्षर अह्म से भी परमद्य श्रेष्ठ है। कष्ण साक्षात्‌ परमह्म 
है, उनका रूप माया की उपाधि का परिणाम नहीं है । अक्षर ब्रह्म में 
आननइ कम रहता है | पूर्ण आनन्द की प्रतिष्ठा तो पुरुषोत्तम (कृष्ण) 
में ही रहती है। अक्षर तरह्म केवल ज्ञान से आप्त हो सकता है परन्पु 
पुरुषोत्तम केवल अनन्य भक्ति से ही मिलता है| यहाँ शक्कर की पद्धपि 
को उलट दिया गया है | शंकर सगुण भगवान की ग्राप्ति के लिये भक्ति 
को आवश्यक मानते हैं परन्तु नियु श॒ निर्विशेष ब्रह्म की आध्ति केबल 
ज्ञान ते ही हो सकती है | बल्लम शंकर के अक्षर (नियु ण) ब्रह्म को 
पुरुषोत्तम (साकार ब्रह्म) से हीन बताफर ज्ञान से सक्ति का महत्व 
बढ़ा देते हैं | ज्ञान से पुरुषोत्तम की प्रामि नहीं हो सकती । रासाजुज 
भी भक्ति को ही सुरूय मानते हैं परन्तु बल्लस का विभाजन भक्ति कों 
और मी ऊँचा उठा देता है. वज्ञम ने क्षर, अच्चर तथा 'ुरुपोत्तम? की 
कल्पना गीता से ग्रहण की हे गी। में पुरुषोत्तम” को अक्षर! से 
बड़ा मानता गया है (यस्म/त्‌ अक्षरमतीतोडहमृक्षरादपि चोत्तमः, 
अतोडस्मि लोके वेदे च प्रथितः पुरुपोत्तमः) | वच्लम इससे आधार पर 
सृष्टि कर्ता अह्म को अक्षर कहते हैं | परन्तु प्रश्न यह है कि पुरुपोत्तम 
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या परत्नह्म में तो सर्‌, चित, आनन्द, दीनों झुणों का आविभाव 
रहता है, अज्षर ब्रह्म! सें आनन्द का तिरोभाव रहता है या नहीं 

अन्यथा दोनों में एक की उच्चता केसे स्थापित होगी। वल्लेस इस अभ् 
का उत्त ; देते हैं| ज्नफरे अचु तार अक्षर ब्रह्म! भी सर्‌, चित्त आनन्दसय 
है, परन्तु अक्षर ब्रत्त का आननर डसी प्रकार का आनन्द नहीं है जिस 
प्रकार का आनन्द परत्रप्ञ में रहता है। अक्षर तड्म के आनन्द को वल्लम 
वणितानन्दः कहते हैं, अत: अच्ञुर ब्रह्म तथा पुरुषोत्तम ( परब्रह्म ) के 
आतननझ में मात्रा” का अन्तर है। जोच ज्ञान मार्ग से अक्षर ब्रह्म में 
मिलकर एक हो सकता है, यही सायुज्प मुक्ति है | परन्तु बह परमघाव 
में जहाँ पुरुषोत्तम नित्य लीला करते हैं, भगवाव की निकटता की 
प्राप्ति केबल पुष्टि न्ञागे द्वारा ही कर सकता है। देवताओं की कृपा 
को अधिक महत्व नहीं दिया गया, क्योंकि वे तो अक्षर ब्रह्म के अब- 
तार हैं, मुख्यतः ब्रह्मा, विष्णु, सहेश तो अक्षर ब्रह्म के ही अवतार 
माने जाते हैं । इस प्रकार एक ही ब्रह्म के निम्नलिखित रूप होते हैं-- 


त्रह्म 
रा 
| | | 
० पक मी 

पूर्ण पुरुषोत्तम-- अक्तर ब्रह्म अन्तय 
रस रूप श्री कृष्णु-- काल, कस, स्वभाव रूप २४ 
डयतनिषों सें परमह्म प्रकृति, जीब, देवादि अचतार. 
बा ले है। के रूप सें प्रकट होने 
इसी को कहा है। के रूप में प्रकट होने वाला । घारी 


परत्रञ् सप्‌ , चित्‌ , आननन्‍्दमय है | वज्ञम ने अद्ठ त सिद्धि के 
लिए तीनों सुणों के आविभाव व तिरोभाव की कल्पना की है, पर- 
ब्रप्न सें उक्त तीनों शुण नित्य रूप से रहते हें किन्तु लीला की इच्छा 
होने पर ब्रह्म अपने आनन्द मुझ का तिरोभाव ( लोप ) कर जीव 
रूप सें उती ग्रकार विस्तृत हो जाता है जैसे अपम्नि से चिनगारियाँ 
निकल कर फेल जाती हैं | चिनगारी व अग्नि अभिन्न हैं उसी प्रकार 
ब्रक्ष व जीव में भी अप्रेइ है | इसी प्रकार ब्रह्म चित्‌ ( चेतना ) तथा 
आनन्द दोनों का लोप कर जगत के रूप सें अपना विस्तार करता 
है | अतः जड़ जगत सें केवल 'लत्यता? का गुण रहता है। प्रलयकाल में 
जगत व जीव के गुण परबल्म में मिल जाते हैं | इस प्रकार संत्‌ , चित्‌ , 
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आनन्दरसय ब्रह्म लीला करता है | यह जगत उसी का लीला-धाम है। 
जीव व जगत ब्रह्म के अंश होने से नित्य हैं । 'तत्वमसि? वाक्य से भी 
अंशांशी भाष ही पुष्ट होता है । जीव के दुःखों का कारण उससे 
ऐश्बय, यश, श्री तथा ज्ञान का तिरोधान ( लोप ) है। इससे जीव में 
क्रमशः दीनता, हीनता, विपत्ति और अज्ञान की उत्पत्ति हो जाती है । 
बज़ जीव को अर रूप मानते हैं । वह ज्ञाता तथा ज्ञानस्त्ररूप है | 

जीव तीन प्रकार के हैं--(१) शुद्ध, (२) मुक्त, (३) संसारी । 
यश, श्री, ज्ञानादि के तिरोधान के पूबे जीव शुद्ध रहता है । अविद्या 
से युक्त हो जाने से जीव संसारी हो जाता है। रूसारी जीब 
दो प्रकार के होते हैं-- १) आसुर, (२) देब । देव जीव हो अकार के 
हैं--मर्यादा मार्गीय, (२) पुष्टि सार्गीय | इस विभाजन को समभलने के 
लिए हम यहाँ तालिका प्रस्तुत करते हैं-- 











जीव 
| 
| | | - 
शुद्ध बः सं के 
मे "| | 
जीवन्मुक्त मुक्त आसुर. देव 
| 
| हे 
सर्यादा सार्गीय पुष्टि मार्गीय 


हम कह चुके हैं कि जीव में सत्‌ व चित्‌ रहता है, आनन्द का 
अभाव हो जाता है परन्तु भगवान के अनुग्रह से वह आनन्द पुनः 
'जीब में उत्पन्न हो जाता है यदि जीब पुष्टि सागे का अनुगसन करे | 
मुक्त अवस्था में जीव सचिद्रानन्द्र बन जाता है क्योंकि उसे लुप्र 
आनन्द! अंश पुन: मिल जाता है | यही अभेद अवस्था है| तत्त्वमसि' 
सहावाक्य इसी ओर संकेत करता है | सोने से वने आभूषण सोने से 
असभिन्न हैं, इसी प्रकार जीत्र व ब्रह्म मी अभिन्न हैं| 

जगत--रामाचुज लगतः की कल्पना में 'परिणामवाद! को 
सानते है--बह हम देख चुके हैं। वज्ञभ भी 'परिणासवाद” को मानते 
हैं, परन्तु इनका परिणामवाद अविकृत परिणामवाद? कहलाता है। 
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' अर्थात्‌ ब्रह्म कारण है और जगत उसका परिणाम है, परन्तु जगत के 
रूप में त्रग्म परिवर्तित होने पर भी वह अधिकारी ही रहता है। 
उसमें विकार नहीं आता । प्रश्न होगा जब दूध दही में परिणत होता 
है तब तो उसमें विकार आ जाता है, फिर ब्रह्म जगत के रूप में परि- 
खत होते समय अविकारी केसे रहेगा ? उत्तर होगा ब्रह्म विरुद्ध गुणों 
का आश्रय है, इस कारण ब्रह्म जगत के रूपों में कुछ गुणों का 
तिरोधान कर परिणत हो जाता है अतः अविकारी रहता है। जैसे 
सुबर्ण से आभूषण बनते हैं पर सुवर्ण अविकारी ही रहता है, बेसे ही 
ब्रह्म अविकृत रहता है | वल्लम जगत को नित्य मानते हैं। उसकी 
उत्पत्ति ब विनाश नहीं होता केवल आविभाव व तिरोभ्चाव होता है। 

वल्लम जगत व संसार में अन्तर मानते हैं यह एक सर्वथा 
नवीन विचार है | उनके अनुसार ईश्वर की इच्छा से इश्वर के केबल 
सत््‌ अंश का विस्तार जगत है | किन्तु संसार” अविद्या के कारण 
ममता रूप पदार्थ है | संध्षार की प्रत्येक वस्तु नश्वर है। कांचन, 
कामिनी, वेभव, शरीर ये सब संसार हैं। किन्तु सृष्टि का अनादि 
प्रवाह 'जगत” है, जो नित्य पदार्थ है और ब्रह्म के सत्‌ अंश से निर्मित 
है। ज्ञान के उदय होने पर ममतामय संसार का नाश हो जाता है, 
परन्तु जगत” का नाश नहीं हो सकता क्योंकि वह तो ब्रह्म रूप है। 
वृहदारण्यक उपनिषद में कहा गया है 'एकाकी न रसते?, अथात्‌ ब्रह्म 
अकेले रमण नहीं करता। वह अपनी अनन्त शक्ति से जीव व 
जगत के रूप में अपना विस्तार करता है | अतः सव कुछ ब्रह्म ही है 
स्व खल्विदं ब्रह्म” । जगत शक्ति है ब्रह्म शक्तिमान्‌। शक्ति का शक्ति- 
मान्‌ से अभेद है 

संसार व जगत के अन्तर को बल्लम ने माया व अजिया में 
अन्तर करते हुये बतलाया है कि जगत तो ईश्वर का ही रूप है। स्वय॑ 
ब्रह्म ही जगत के रूप में, अपने चित्‌ व आनन्द शुणों का तिरोभाव 
करके वद॒ल गया है, इस रूप परिवत्तेन में साया? नामक शक्ति से 
सहायता लो गई है, परन्तु जहाँ जगत माया! नामक शक्ति का परि- 
णाप है वहाँ संघार जीव की अविद्या का परिणाम है, अतः जगत 
इश्वर कृत व संसार जीव कृत है | इसी लिये संसार का नाश हो जाता 
है, जगत का नहीं, क्योंकि वह ब्रह्म का ही सतरूप है। संसार चूँकि 
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जीव के अज्ञान का फल है अतः भूठे संसार को जीव मोहबवश सत्‌ 
सममता है, यही अ्रम है | सूरदास इस भ्रम का वर्णन अनेदः पदों में 
शक्कर व कबीर की पद्धति पर करते हैं तब पाठकों को यह असम हो 
जाता है कि सूर जगत को भ्रम सममते हैं। संसार का उपादान 
कारण है अविद्या और निमित्त कारण है. माया-प्रच्छुन्न जीव | यह 
अविद्या या अज्ञान बल्लम मत में अध्यास भी कहा गया है | 


अध्यास या अज्ञान 


था 
| | | | | 


अन्तःकरण का अध्यास प्राणाध्यास इन्द्रियाध्यास देहाध्यास अज्ञान 


स्पष्ट है कि बल्‍लम माया, अविद्या, अध्यास आदि शझ्ूर 
के द्वारा प्रयुक्त शब्दों का प्रयोग करते हैं परन्तु उनका अर्थ भिन्न 
है। बल्लभ जगत को जिस माया का परिणाम मानते हैं वह 
एक शक्ति है, अनिवर्चनीय पदार्थ नहीं। वे जिस अध्यास की चर्चा 
करते हैं वह संसार की प्रतीति है, जगत की नहीं । इस अविद्या को 
हटाने का एकमात्र उपाय पुष्टि मार्ग है। 


बल्मण के अनुसार श्रीकृष्ण की प्राप्ति ही मुक्ति हे । 
श्रीकृष्ण की पति रूप से सेवा करना तथा सब में ब्रह्म भाव रखना ही 
कल्याणकर है । शुद्ध जीव, जगत को कृष्णमय देखता है, स्वामी रूप सें 
कृष्ण की सेवा करके परमानन्द में तल्लीन रहता है | 


बल्लम निवृत्ति मार्ग से प्रवृत्ति मार्ग को श्रेष्ठ मानते हैं । 


पुष्टि मार्ग--बल्लम मत पुष्टिमागें कहलाता है।* पुष्टि या 
पोषण भगवान के अलुग्नह को कहते हैं, 'पोष्ण तदलुप्रह:? * | जीव 
जब तक भगत्रान के अनुम्रह या पुष्टि को प्राप्त नहीं करता तव तक जे 
आनन्द की प्राप्ति नहीं कर सकता | साधन मार्ग तीन प्रकार के हक 
(१) आधिमौ तिक, कर्ममार्ग कहलाता है, (२) आध्यात्मिक, ज्ञानसार्ग 
१ समस्त विषयस्म्ागः स्व सावेन यत्रहि । 

समर्प॑णं च देहादेः पुष्टि मार्गःस उच्चते | 

२ भागवत अ्र० २/१५ 


शुद्धाह त और वल्लमाचाये शघ् 


है, (३) परममार्ग भक्तिमार्ग है जो पुष्टिमांग कहलाता है। ज्ञानमार्ग से 
अक्तर ब्रह्म की ही प्राप्ति हो सकती है, पुरुषोत्तम तो परम-साग से ही 


प्राप्त होता है । 


आध्यात्मिक ज्ञान मार्ग वेद की वाणी से उत्पन्न हुआ है. यह 
मर्यादा साग है | इसमें शाज्ानुमो द्त ज्ञान तथा श्रवण आदि के द्वारा 
सायुब्य मुक्ति की प्राप्ति होती है।। यह मार पुष्टि मार्ग से हीन है। 
पुष्टि सार्य में समगवान का पोषण प्राप्त करने के लिये आत्म समपेण 
क्रिया जाता है ।१ रसात्सिका प्रीति ही साधन है । इसका फल भगवान 
क्ृष्णु के साथ रति क्रीड़ा या विहार है। अशुभाष्य में कहा गया है 
कि पृष्टि सागे के लिये ज्ञान की आवश्यकता नहीं है। यह 
युष्टिमाग प्रामाणिक मयादा मागे से विलक्षण है। मर्यादा भद्ग करके 
भगवान के आगे तन, मन आदि का समपंण ही ध्येय है। इसीलिये 
सूर ने गोपियों के वर्णन में स्याद्दा सागे को विघ्न मानकर उसकी 
अबज्ञा कराई है। ढुःखों से पूर्ण संघारी जीव के लिये पुष्टि मार्ग ही 
एकमात्र अवलस्वन है, जिसमें बण, जाति, तथा देश के भेद्‌-भाव 
के बिना सब प्राणियों के लिये उपादेयता प्राप्त है । यह घुष्टि मार्ग 
भागबत के द्वारा उपदेशित है । वल्लभ ने प्रस्थान त्रयी--उपनिषदू, 
गीता, तथा ब्रह्मसूत्र के साथ भागवत को भी रखकर स्थान चतुष्टयी? 
की चर्चा की है। पुष्टिमागे में किसी भी फल की इच्छा नहीं रहती । 
मयौदा मांगे में फलाशा नष्ट नहीं होतो | मयौदा मागे में प्रयत्न अपेक्षित 
है, पुष्टि मार्ग में समपंण से ही “अद्व त्‌ की कृपा? प्राप्त हो जाती है। 
मर्यादा मांगे के योग व ज्ञान भक्ति के आगे हेय हैं। मर्यादा मार्ग से 
सायुच्य मुक्ति प्राप्त होती है, पुष्टि मार्ग के द्वारा पूर्ण अभेद प्राप्त हो जाता 
| ब्रह्म ० _ ्क & 
है, ऋरह्म की नित्य लीला जो बेकुएठ धाम में हो रही है उसमें जीब प्रवेश 
पा जाता है। 


पुष्टि मार्गीय भक्ति भी चार प्रकार की होती है-- 


मर्यादा पुष्टि भक्ति--इसमें भक्त भगवान के शुर्झों को जानता 
हुआ भक्ति करता है, | 


प्रवाह पृष्टि--इसमें भक्त कम सें विशेष रुचि रखता है । 


कसी लक 9>>«>०-ा७भ-+सकड हट 


१ अनुअहैकसाध्य; प्रमाणामार्गाइ ज्लिक्षए:--अणु भाष्य । 


हि 


श्प्प हिन्दी साहित्य की दाशनिक पृष्ठभूमि 
पृष्टि पृष्ट भक्ति--इसमें भक्त स्नेह सम्पन्न हो जाता है। 


शुद्ध पृष्टि भक्ति--३र्ण प्रेस पूनंक हरि की परिचर्या करता हुआ 
शुण श्रवण रूप ध्यान में दत्तचित्त रहता है । 


पुष्टिमाग की पूजा पद्धति बहुत ही विशद है, आठों यास! 
श्रोकृष्ण सेवा विषयक कुछ न कुछ कार्यवाही होती ही रहती है, अतों, 
प्बों को बड़ी घूम-धाम और शान से मनाया जाता है। बिट्ठलनाथ ने 
सम्प्रदाय के प्रचार के लिये अनेक उत्सवों की योजना फी | मन्दिरों में 
बड़े समारोह के साथ पूजा कार्य चलने लगा | बेदिक कर्मकाण्ड की 
तरह इसके भी अनेक नियम उपनियम बनाये गये, लाखों रुपये व्यय 
किये जाने हगे, मन्रिरों में बड़ी-बड़ी जागीरें धनी मानी व्यक्तियों ने 
लगाई', गद्दियों पर बैठे महन्तों में अधिकारों के लिये मंगड़े होने लगे। 
स्वयं वह्नभ के पुत्र गोपीनाथ व विद्ठलननाथ में गद्दी के लिये झगड़ा 
हुआ था और दोनों बादशाह के पास सी गये थे परन्तु सौभाग्य से 
गोपीनाथ की मृत्यु होगई और बिट्ठल को गद्दी मिल गई । बिद्ठुल के 
बाद उनके सात पुत्रों द्वारा गोवद्ध न पर स्थापित सात मूर्तियाँ भिन्न- 
मिन्न स्थानों में पधराई गई' । इनमें श्रीनाथ ढ्वारे में श्रीनाथ जी की, 
कॉकरोली में दहारिकानाथ जी की, कोटा में मधुरेश जी की, जयपुर 
में मदनसोहन जी की, गोकुल में गोकुलनाथ जी की, सूरत में बाल- 
कृष्ण जी की तथा अहमदाबाद में नटवर लाल की मूर्तियाँ हैं। इन 
स्थानों में पूजनविधि के बड़े विराट आयोजन होते हैं। पूजा के ८ 
प्रकार हैं-मज्चलारति, खज्जाएर, गोपाल, राजभोग, उत्थान, भंग, साध्य 
एबम्‌ शयन | ४ 
डा० भण्डारकर ने १४ प्रकार की पूजायें लिखी हैं--(--घण्टी 
बजाना, २--शह्ढठ फँकना, ३--भगवान को जगाना, ४--आरती, 
४--पनान, ६--बस््र परिवर्तेत, ७-गोपी-बल्लसम का भोजन, ८-- 
गोचारण, ६--मध्याह का मोजन, (०--आरदठी, ११--पहों गिराना, 
१५->साँकी, १३--सन्ध्या का भोजन, १४--शयन । मनिदिरों में प्रायः 
जागरण से शयन तक वालकृषष्ण की सेथा होती रहती है । उत्सवों में 
कृष्ण के अतिरिक्त बल्लस तथा उनके पुत्रों के लिये भी अत्यधिक आदर 
प्रकट किया जाता ढे। 


५ 


शुद्धाइ त और बल्लभाचाये १८६ 

पुष्टि मागे के अनुसार श्रीकृष्ण गोलोक में राधा व गोपियों के 
साथ आनन्द भोग में लीन रहते है। भक्तों का पुरुषाध यह है कि 
वे सखी भाव से उपासना करे और लीला में प्रवेश पाकर भगवान 
के साथ विहार करें यही मोक्ष है । जैसा कहा गया कवि इस स्थिति को 
प्राप्त करने के लिये केवल भगवान का अनुमप्नद ही अपेक्षित है, अन्य 
साधन नहीं | अगुभाष्य व तत्वद्ीप निदनंत नासक अन्यों में वल्लभ 
ने भगवत्‌ कृपा को ही स्वस्थ ठहराया है ।* इस सम्प्रदाय के सिद्धांत . 
अहोत परक हैं अतः ब्रह्म के सभी अबतारों को एक विशेष दुष्ट 
से देखा गया है, उसे रुमझ लेने से पुष्टि माग स्पष्ट हो जाता है। 
पुष्टि साग सें ब्रच्म का मयोदावादी अवतार स्वीकृत तो है परन्तु पुष्ठि- 
सागी सगवान के रस-रूप अचतार पर विशेष जोर देते हैं, अतः 
श्रीकृष्ण के रूप में साज्ञात जह्य अवतरित होकर दोनों काय करता 
हुआ दिखाया गया है | वह पक ओर दो घम-स्थापना के लिये शत्र- 
संहार आदि कार्य करके मर्यादा की रक्षा करता है और दूसरी 
ओर 'रस-रूप' होने के कारण मधुर-लीलायें भो करता है जिनमें 
सम्मिलित होना ही आनन्प्प्राप्ति! है । इसीलिये कृष्ण के दो रूप हैं । 
(१) लोक-वे 7 कथित पुरुषोत्तम (२) लोकवेदातीत पुरुषोत्तम । यह 
जां दूसरा रूप है, वही भक्तों का आराध्य हैँ जिसमें मर्यादा माग 
वाधक है | गोपियाँ इसी जल्ोकातीत रूप को मानती थीं। तात्विक 
दृष्टि से गोपी व ऋष्ण सें है त न था क्योंकि पुरुषोत्तम" व्रह्म अपनो 
शक्तियों के साथ अवतार लेता है और उनके साथ क्रीड़ा करने का 
अथ है अपने ही साध क्रीड़ा करना, क्योंकि गोपी-गोप आदि जन 
तालिक दृष्टि से ऋुष्णु से भिन्न नहीं है । इस लीला में माया” का 
प्रवेश हो ही नहीं सकता, अतः ब्रह्म ऋष्ण की ल्ीलायें माया से रहित 
शुद्ध आध्यात्मिक हैं, इनमें प्रवेश पाना ही भक्त का लक्ष्य है 

लक्ष्य की प्रापि-पुष्टिमार्योय पूजा तथा आत्म समर्पण आदि 
से क्या मिलता है ! अंततः हम पुष्टिमा्ग को क्‍यों अपनायें ? इसका 
उत्तर चल्लम ने दिया है । मुक्ति की अवस्था में शंकर के यहाँ प्रारव्ध 
कर्मों का क्षय नहीं हो सकता, वे तो जीच्न्मुक्त को भोगते ही पड़ते हैं | 

१ पुष्ठिमार्गोंब्नुप्रहेकसाध्य:---देखिये अष्टछाप और बल्लभ सम्प्रदाय 
डा० दीनदयाल छझुत्त | 


१६२ :... हिन्दी साहित्य की दार्शनिक पृष्ठभूमि 


पुष्टिमार्गों के सारे संख्चित प्रारद्ध: कर्म भगवद्‌ कृपा से नष्ट हो 
'जाते हैं, और भक्त भगवान के साथ गोलोक में रहने का अवसर पा 

वा है । उसका स्थूल शरीर यहीं छूट जाता है, और वह सूक्ष्म, दिव्य 
शरीर को प्राप्त करता है, और रस रूप पुरुषोत्तम के साथ क्रीड़ा में 
रत हो जाता है | कलियुग में पुष्टिमार्ग इसलिये ध्येय है कि ज्ञान व 
योग कट्ट साध्थ हैं | ज्ञान, योग आदि से सायुज्य मुक्ति मिलती है 
अथीत्‌ जीत, जह्म में मिज्ूकर तदाकार हो जाता है, परन्तु बञ्लभ 
अवस्था को आदशे नहीं मानते क्योंकि इसमें जीब आनन्द का अठु- 
भव नहीं कर सकता । अतः बल्लम सालोक्य, साभीपष्य, तथा सारूप्य 
मुक्ति को अधिक महत्व देते हैं, हाँ ज्ञानियों व योगियों के लिये 
साथुज्य मुक्ति को वे अवश्य स्वीकार करते हैं। परन्तु जेसा हमने 
देखा है कि वल्ञभ परम्परागत शब्दावली को लेकर उससे सर्वंथा नवीन 
अर्थ लेते हैं और उसका सामझस्य शास्त्रों से स्थापित कर देते हैं। 
बल्लभ भी 'सायुज्य” मुक्ति को आवश्यक मानते हैं पर उसका तात्पये 
इस प्रकार है--- 


(? ) सायज्य मक्कि--ज्ञानियों के लिये आवश्यक, ब्रह्म व 
जीव का एक हो जाना, दोनों में अन्तर न रहना । इसे बल्लम भक्त के 
लिये आवश्यक नहीं मानते । 


(२ ) पायज्य मृक्ति--भक्तों के, लिये आवश्यक-इससें जीत 
जैसा ऊपर कहा, गोलोक में पुरुषोत्तम की लीला में प्रवेश कर 'पिरमा- 
ननन्‍्द” लाभ करता है, ज्ञानियों को सायुज्य मुक्ति में केवल अज्यानन्द 
मिख्ता है, किन्तु बल्लभ द्वारा प्रतिपादित भक्तों की सायुज्यमुक्ति में 

परमानन्द? की प्राप्ति होती है | इले 'स्वरूपानन्द” भी कहा गया है । 


जी-+न्यू क्ति--इस अवस्था में जीव कृष्ण के लीला गान सें निमग्न 
रहता है | वह भगवत्त लीला का साज्ञात्‌ अनुस्त् कर अपने को उसी 
का भोगी सममता है | शांकर वेदान्त में जीव को किसी गोलोक में - 
भगय्गात के पास नहीं जाना पड़ता । जोन स्वयं बड़ा ही है | अज्ञान के 
नाश होने के पश्चात्‌ बह अपने स्व॒रूत को प्राप्त हो जाता है, यही 
मुक्ति है। ज्ञानियों की मुक्ति लयात्मकः होती है । पुष्ठिमार्गी भक्तों 
की प्रवेशात्मक! अथौत्त्‌ू जीब का भगवल्ीला में प्रवेश । लीज्ञा में प्रवेश 
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के अनन्तर जीव भगवान के अंगों।कि|आभूपण आदि का रूप)पा जाते 
हैं या दिव्य शरीर से आनन्द भोग करते है । ज्ञान मार्गियों की मुक्ति 
को क्रम मुक्ति! (कशः साथनाओं केऐसोपांन पार कर लेबे के बाद 
प्राप्त मुक्ति) तथा भक्तों को ,सद्यो-मुक्ति' मिलती है |:सद्योमुक्ति हरि 
कृपा से सहसा ही प्राप्त हो जाती है क्योंकि प्रारद्ध जादि कर्मों का 
नाश शीघ्र ही ,हो जाता है | ज्ञानियों को ऊपर की चार मुक्तियाँ ही 
मिल सकती हैं, परन्तु धुष्टिमागी:को दन सबसे श्रेष्ठ 'सायुज्य” मुक्ति 
मिलती है. | यह भक्तों की सायुज्य मुक्ति है । 


दूर 
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अबिन्त्य भेदाभेदवाद और महाप्रभु चेतन्प 
( गोड़ीय सम्प्रदाय ) 


चैतन्य का समय १४३४-१४३३ इ० है | ये बल्लम के सम साम- 
यिकर थे | इनका जन्म बह्णच-प्ररेश के नदिया नामक स्थान में हुआ 
था । ये पिता के छोटे पुत्र थे और पहला नाम विश्वम्भर था, आगे 
श्रीकृष्ण चैतन्य कह लाये तथा गोरे होते के कारण गौराज्ड मदाम्रभु' 
कहलाये । १८ वर्ष तक गाहंस्थ जीवन व्यतीत किया, पहली पत्नी 
लच्ष्मीदेवी के देहान्त के बाद दूसरा विवाह किया । श्राद्ध करने गया- 
धाम गये वहाँ से विरक्ति प्रारम्भ हुई | इन्होंने कर्मकाण्ड की कड़ी 
आलोचना की | मुक्ति के लिये केत््ज हरिताम स्मरण तथा 
कीतेन को पर्याप्त वतल्लाया | इनके सहोदर नित्यानन्दर इनके सहयोगी 
हो गये | १४१० में केशव-मारती से संन्यास की दोज्षा अहण की | ये 
कृष्ण की साज्ञात प्रेम- मूर्ति थे, बाह्य ज्ञान लुन हो जाने के कारण 
ऋष्ण के प्रेम में उन्‍्मतच रहा करते थे | १५३३ में समुद्र की तसज्ञों में 
चन्द्रमा का प्रतिबिम्ब देख कर कृष्ण के स्मरण में विभोर होकर समुद्र 
में कूद पड़े ओर स्वग-वासी हुए । 

प्रेम में उन्मत्तावस्था के कारण ये कोई ग्रन्थ न लिख सके | 
उन दिलों वड़-प्रदेश में मध्वाचाये के मत का प्रचार था। माधवेन्दुपुरी 
जो चेतन्य के गुरु कहलाते थे, इसी मत के अनुयायी थे | चैतन्य पर 
निम्बार्क, विल्वमद्भल, जयदेव, चण्डीदास तथा विद्यापति के हरि लीला 
बर्णनों का भी प्रभाव था श्रतः चैतन्य अ्रेममय क्रष्ण की शज्ञारिक 
भक्ति में रँग गये । उन्होंने। राधा-भाव स्वीकार किया । 

महाप्रभु चेतन्य के शिष्य रूपगोस्थामी तथा श्री प्नातन ने प्रामा- 
णिए ग्रन्थों का निर्माण किया | सनातन के छोटे भाई श्री जीवगोस्व।मी 
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ने भी अनेक ग्रन्थ लिखे | विश्वताथ, कष्णदास तथा वलदेव विद्याभूषण 
आदि अस्ये अनेक व्याख्याकार हुये। इस सम्प्रदाय में भागवत पर 
तो बहुत लिखा गया-पर ब्ह्यसूत्र पर कोई भाष्य नहीं लिखा जा 
सका। रूप और सनातन ने वैष्णव साधना की भी आलोचना की । 
श्री जीव गोस्वामी ने ही वृन्दावन में राधा-दामोदर के मन्दिर 
की स्थापना की । ये बाद-विवाद से दूर रह - कर भगवान - के प्रेम में 
निम्न रहते थे | एक दक्षिणी आह्म॑ण द्वारा शाल्वार्थ के लिये प्रचारित 
होने पर बिना शाब्ना्थे किये ही इन्होंने उसे विजय पत्र लिख दिया | 
ये कर्मकारुड से दूर रहते थे | संध्या न करने का कारण पूछने पर कहा 
धा:-- हछृद्राकाशे चिद्दानन्दम्‌, मुद्रा भाति निरन्तरम्‌ | 
उदयस्तम्‌ न पश्यास:, कथम्‌ सन्ध्यासुपास्महे । 
सद्भक्तिदु हिंता जाता, माया भायों,मताधुना । 
अशौचद्वयमाप्तोति कथम्‌ सबन्ध्यामुपास्महे॥ 
अर्थात्‌ “हृदयाक़ाश सें चिदानन्द स्वरूप भगवान का तिरन्तर 
बास है, उनका न उदय होता है न अस्त, सूर्य का उद्यास्त होते देख- 
कर सन्ध्या की जाती है, परन्तु मेरे हृदयाक्राश में भगवान रूप. सू्े 
का उद्यास्र ही नहीं होता अतः मैं सन्ध्या किस तरह, कब करूँ १” 
“मेरे सद भक्ति रूपी कन्या उत्पन्न- हुई: है, और- साया रूपी पत्नी 
की मत्यु हो गई है, जन्म के समय के अशौच वथा-मृत्यु-समय के 
अशौच के समय सन्ध्या. केसे करूँ ४8 ? 
रामातुज ने कमंकाण्ड आवश्यक वतलाया था। मध्वादि ने सी 
उसे स्व्रीकार किया था | वल्लभ सत में पूजन-पद्धति अत्यन्त विस्दृत है, 
यह हम देख चुके हैं; परन्तु चेतन्यमत में कर्मकाण्ड, पूजा-पद्धति की 
आवश्यकता ही नहीं, भक्ति रस में डूबे रहने वाले के लिए आचार 
की क्‍या आवश्यकता ? चेतन्य कहा करते थे कि भागबत- के रहते. हुए 
ब्रह्मसूत्रों के भाष्य की क्ष्या आवश्यकता-है ? 
क -चैतन्य सम्प्रदाय वस्तुतः उससे पहले विकसित सभी-वेष्णव 
दाशनिक-विचार-धाराओं का परिणासः्था, जैसे भक्तिप्रेका ल़स्म-- 
विकास-चेतन्य-में-ही हुआ:हो । वल्लभाचार्य की पुष्ठिःसाधना तथा- 
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चेतन्यमत का 'मघुरभाव? प्रायः मिलता-जुलवाः है। बह्म. का स्वरूप 
माध्यसत के अनुसार ही है-। जगत व जीव सम्बन्धी धारणायें भी 
माध्यमत से मिलती हैं | अन्तर यही है कि इस मत में भेद के साथ 
अभेद भी माना जाता है।इस भेदाभेद पर निम्बाक का श्रभाव 


प्रतीत होता है।. .. ५ -+- 


दाशेनिक आधार के लिये बलंदेव का भागवत पर गोविन्द- 
भाष्यः ही अमुख है। | । । ५ ०5 


बह्म--जअहा।अखिल गुणों का आधार है, गुण व गुणी में भेद 
नहीं होता अतः भगवान में अनन्तगुणों का निवास है| भगवान का 
शरीर भी नित्य है अतः उनके स्वरूप-शरीरं ( विम्नह ) तथा गुणों में 
अमेद है | प्रथकता लौकिक दृष्टान्तों के लिये ही है। जल और कल्लोल 
की तरह, बे:अभिन्न हैं| शक्कर की तरह चैतन्यमत में सजातीय, विजा- 
तीय व स्वगत भेरों से शून्य ब्रह्म, अखएड और एक रस माना जाता हे । 
चूँकि ब्रह्म में अचिन्त्वशक्ति का निवास रहता है अतः नातारूप घारण 
करने पर भी बह मूलतः अखण्ड और एक रहता है। इसंलिए त्रह्म बदूय- 
मणि?,के समान है जो नाना रहड्ड प्रदर्शित कर एक बनी रहती है । 
इसी 'अचिन्त्य शक्ति? के कारण भगवान साकार भी हैं और निरोकारं 
भी, स्थूल्न मी और व्यापक स्ली | भगवान की ये प्रंमुख. शक्तियाँ हैं-- 

१--सन्धिनी--इससे अह्म स्वयं सत्ताधारण करता है। | 

२--संवित--चेतनावान्‌ होना इसी शक्ति से होता है। 

इ--छादिनी--इससे ब्रह्म स्वयं आनन्दित रह कर दूसरों को 
भी आनन्द देता है।  .-- - ह 

“ ४--जीवःशक्ति--अरझु रूप जीवों का आविभाव॑ इसी शक्ति 

से होता है, यह 'चटस्था” भी कहलाती है है 

इन तीनों शक्तियों का समुच्चयय वराशक्ति/' भी कहलाता है । 
ब्रह्म स्वरूप: शक्ति! के रूप में जगत का निमित्त कारण तथा साया- 
जीव-शक्तियों के रूप में उपादान कांरण है। भक्तों की अभिरुचि के 
अलछुसार भगवान-अब॒तार लेते है। श्रीकृष्ण साज्षात परत्रह्म हैं 
अवतार नहीं । 
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शह्कर ने निगुण व सशुण ब्रह्म में भेद स्थापित किया 
था | उनकी दृष्टि में निगु ख॑ ब्रह्म ही सत्य था। वे जअ्क्म को ही 
निमित्त-उपादान कारण सानते थे । चतन्य सत में निगु ण-सगुण दोनों 
रूय सत्य माने गये थे । ब्रह्म स्वरूप-शक्ति से सब कुछ हो . सकता है। 
शक्तियों की कल्पना से ज्रह्म सम्बन्धी सारे विवाद चेतन्य-मत में शान्त 
कर दिये गये | वल्लभ ने तो शजझ्डगर के विपरीत सगुण न्रह्म को श्रेष्ठ ओर 
अक्षर ब्रह्म को हीन कोटि का वताया था पर चेतन्य को ऐसा करने 
की कोई आवश्यकता नहीं पड़ी, उनकी दृष्टि से भगवान्‌ के सभी रूप 
नित्य और साननीय हैं । 


चेतन्य मत की सब से बड़ी विशेषता श्रद्धा, विश्वास और प्रेस 


हैं। दशेन” को भी ग्रेम से निभा ले जाना इस सत की सरलता का 
पुष्ट प्रमाण हे । 


जगत सत्य है, पर अनित्य है । वल्लम जगत को सत्य -व संसार 
को अलत्य मानते हैं | चेतन्‍्य मत जगत को ब्रह्म की वाह्य शक्ति का 
विकास मानता है | प्रलय-काल सें वन सें छिपे हुये पक्ती की भाँति . 
जगत सूच्म रूप से भगवान्‌ में छिपा रहता है। अचिन्त्य शक्ति के 
कारण भगवान के साथ यह प्रपश्च न तो भिन्न ही ग्रतीत होता है, न 
अभिन्न ही | भेर व अभेर दोनों को इस प्रकार लेकर चलने वाला 
चैतन्य मत 'भेदाभेद! का सम्थेक है | इस मत में सारे विरोधों को 
भगवान की अचिन्त्य शक्ति” से समझा दिया जाता है । 

प्रश्न-त्रह्म यदि निगु ण है तो सगुण केसे होगा ? 

उत्तर--उसकी अवचिन्त्य शक्ति” के कारण । 


प्रभ--भेद ओर अभेद दोनों विरोधी बस्तुयें हैं, वे एक स्थान 
पर केसे रह सकती हैं ? 


उत्तर--अचिन्त्य शक्ति! के कारण | 
प्रश्यह अचिन्त्य शक्ति! क्या है जिध् ये पत्येक पूबे निश्चित्‌ 
धारणा की सिद्धि हो जाती है ? 


- डउत्तर--भगवान्‌ की बह शक्ति जिप्तके विषय में कुछ भी नहीं 
सोचा जा सकता | 
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इस मत के अनुसार-जीव-अरु रूप है, ईश्वर जीव में-व्याप्त है, 
जीव .एक नहीं अनेक हैं | जीव “नित्य है । 

पदाथ चार हैं--ईश्वर, जीव, प्रकृति और काल । अन्तिम तीन 
ईश्वर के अधीन हैं | सत्व, रज, तम की सम्भावना ही प्रकृति है। 
प्रकृति, जीव, काल शक्तियाँ है, ब्रह्म शक्तिमान है । 

तत्वमसि.का अथ है -- उनके -तुम हो-- तस्य त्वम्‌ असि! 
इतसे जीव की भिन्नता ही सूचित होती है मूलतः -अभिन्नता है । 


भक्ति मुख्य साधन है। चेतन्य हंरिनाम स्मरण व कीततन को 
मुख्य साधन मानते थे और वर्ण-व्यवस्था का घोर खण्डन करते थे । 
ज्ञान व बेराग्य भक्ति के साथर हैं | ज्ञान से -भक्ति श्रेष्ठ है। ज्ञान से 
केवल सायुज्य मुक्ति! ही मिलती हे किन्तु भक्ति से .भगवान वश में 
हो जाता है | भक्ति भगबत्‌ रूपिणी है । सगवान के दो रूप हैं--(१) 
ऐश्वर्य, (२) माधुये । साधुये सें भगवान मनुष्य के समान ही चेष्टा 
करता है, ऐश्वपौवस्था में जीव के मन में . भगवान के श्रति आदर-भाव 
बढ़ता है । भक्ति भो दो प्रकार की होती है--- 

१--विधिभक्ति-में शाब्न निर्दिष्ट उपायों का आलम्बन होता है | 
२--झहूचिभक्ति -में रागात्मिका भक्ति सानी जाती-है | आरतं भक्तों 

पर भगवान अद्जैतुकी कया? करते हैं । रागात्मिका भक्ति में भक्त सग- 
बान को अयता पति सानता है | गोपियों की भक्ति ऐसी ही थी । 

इस मत में 'सेवानन्द”ः धर्म,-अर्थ, काम, मोक्ष के अतिरिक्त 
पश्वय पुरुषाथे माना गया है। सगवरान की सेवा करते हुए आनन्दित 
रहना ही 'सेवानन्द? है| भक्तिमार्ग क्री तीन अवस्थाएँ हैं--साधन, 
भाव, प्रेम । इन्द्रियों की प्रेरणा द्वारा की जाने वाली भक्ति साधन- 
स्वरूपा है। साधन? भक्ति के वाद चित्त में भगवान के ग्रति स्निग्धता 
बढ़ती है यही 'भाव' भक्ति है। भाव! प्रेम की प्रथमावस्था है, यही 
भाव जब-घनोभूत हो जाता है तो प्रेम” उत्पन्न हो ज्ञाता है, जो भ 
का पुरुषार्थ है । 5 

चैतन्य सताजुसार वे मूर्ख हैं जो जनत का कारण अज्ञान की 
विशेष शक्ति मानते हैं क्योंकि जगत भगवान की 'अचिंत्य शक्ति? से 


खचिन्त्य भेदाभेंद और-महागप्रभु-चेतन्‍्य १६७ 
रा जाता है | शंकर की साया मिंथ्या-पद्ार्थ है परन्तु चैतन्य सत की 
साया बह्म की शक्ति;सानी जाती है । जो ,यह- सममते हैं कि जगत भ्रम 
है,वे ग्रदि जगत को भ्रगवान्न का .शरीर मानकर उसमें 'प्रियतम” की 
छतब्रि देखें तो उंद्धारहों जाय | शांक़र खेदान्ती जो जगत को सत्य 
मानने वालों को अज्ञानी कहते।हैं, चेतन्य मत :हागा मूह सममे जाते 
हैं। क्‍योंकि वे विश्व में (विश्वेश' के दर्शन करते हैं। - 


इस सत में कीतन का- महत्व॑ सबसे अधिक है| हरि लीला 
विषयक पद गाते गांते मूर्च्छित हो जाना चेटन्‍्य-क लिये साधारण बात 
थी । विद्यापति का विरह-वंणन सम्बन्धी एक पद सुनकर महाप्रभु कई 
द्वित़ों बेहोश रहे थे । इस बेंहोशी-पर सम्भवतः सूफियों का कुछ प्रभाव 
रहा हो । बल्नभ मत सें भी सक्त बेहोश” होना जानते थे। 


इस मत सें प्रेस का महत्व अत्यधिक है;। प्रीति एक अत्यन्त 
मार्मिक आन्तरिक अनुभव है | उसके वाह्य लक्षण लोकिक श्ूद्धार के 
समान ग्रतीत होते हैं | आत्म-विस्थति इसकी पराकाष्ठा है। उस अवस्था 
में इसे 'महाभाव' कंहते हैं |? 
भक्ति का एक ओर रूप है जिसमें ममत्व? के स्थान पर तबत्व? 
रहता है | समत्य का अथ है 'भगय्रान्‌ मेरा प्रिय है? और 'तबत्व”ः का 
थे है में भगवान्‌ का ग्रेस-पात्र हूँ? । शान्त भक्ति में सवासी या पालक़ 
का भाव रहता है । 


एक ओर भक्ति का रूप है| उसे 'वात्सल्य-भक्ति! कहते हैं । 
परन्तु दाश्पत्य-भाव की प्रीति में ही हार्दिक-साव की ऊष्मा सर्वाधिक 
रूप से रहती है, अतः वही श्रेष्ठ है। आनन्द की तीज्नता, मगवान्‌ 
लिए आकुलता, प्रेम विहलता जो दिम्पत्य भावना? में है बह सेवक 
सेवा भावादि में कहाँ ? यद्यपि इसमें बाह्य लक्षण सब लौकिक रीति 
के ही रहते:हैं, पर जहाँ लोकिक रति-क्रीड़ा में .लिप्सा प्रधान होती है, 
इर्द्रिय तृप्ति पर ही लक्ष्य रहता है, वहाँ सक्ति की दाम्पत्य भावना सें 
भगवान्‌ को प्रसन्न करने की इच्छा होतीं है । भगवान भक्त रूपी नवेली 
से आकर विहार करें यही साधना का ध्येय है 


प्रायः दाम्पत्य भावना के अनुसार कविता- करने वाले विद्यापति 


श्ध् ५ “हिन्दी:साहित्य कौ दार्शनिक पृष्ठभूमि 


चण्डीदास, सूरदास औदि कंबियों के विषयों में यह प्रश्न ,उठता है कि 
वे खड्जार के कवि हैं या भक्ति के | परन्तु यह प्रश्न मूलतः अशुद्ध है 
क्योंकि जहाँ खज्जारसयी ही भक्ति होगी वहाँ अश्छील से अश्छील पद 
भी भक्त की साथना के ही अतीक होंगे ! सूर-विद्यापति आदि ने राधा- 
गोपी विहार में जितना अश्छील लिखा'है उतना रीतिकाल के शायद 
ही किपती कबि ने लिखा होगा |- परन्तु हम विद्यापति व सूर को 
शक्कर का अशछील कवि नहीं मानते | झौर जो मानते हैं वे निम्बार्क 
चेतन्य ओर बल्लम की उस साधना-पद्धति से अपना अपरिचय ही प्रद- 
शित करते हैं, जिसमें प्रेमलक्तणा भक्ति के अनुसार भक्त को 'सखी सांब? 
से ऋष्ण के साथ विहार करने को ही स्वेस्व समझा जाता है, जिसमें 
पति या परपति के रूप में भगवान को मान कर उनसे आत्मा रूपी 
रमणी की सारी रति-चेशाओं का वर्णन उसी प्रकार होगा जिस 
प्रकार लौकिक रति में नायक व नायिका का | अतः जहाँ 'रति-विहार! 
को भक्ति ही मान लिया वहाँ अइज्जार है या भक्ति? यह अश्न उठाना 
व्यथ है । ह 
तब अन्ततः वह कौनसा मानदण्ड है जिनसे हम रीतिकाल के 
कबि सूर ब विद्यापति को अलग-अलग पहचान सकें | इसकी एकमात्र 
कसौटी काव्य सें प्रतिविम्बित हृदय की प्रवृत्ति को देखना चाहिए । 
भगवान की रति का वर्णन करते समय भक्त कवि एक नेसर्गिक पविन्नता 
का वातावरण बनाये रखता है | हम यह नहीं भूलते कि यहाँ भगवान 
की लीला का वर्णन हो रहा है | कवि की बृत्ति भगवान की प्रसन्नता 
की ओर होती है, अश्छील वर्णन में आनन्द लेने में वह नहीं रमती । 
सूर की बृत्ति ऐसी ही है। रीतिकाल में कवि की वासनामयी ब्ृत्ति 
साफ ऊपर उभर आती है। उससें वह 'पविचन्नता? रह ही नहीं गई | अतः 
काठ्य राघाक्ृष्ण के सुमिरन! का बहाना मात्र रह गया है| विद्यापति 
बीच को स्थिति में हैं । राज दरबारी कवि होने के कारण किसी सीमा 
तक थे अश्छी ज्ञ-सोल खब्रार-बर्ण त में वाघनामय आनन्द लेते थे, स्वयं 
राजा शिवसिंह और पट्ट महिषी भी। किन्तु विद्यापति के विरह वर्णन में 
वह कलझ्ू घुल जाता है इसी विरह-बर्णन का एक पद सुन कर चेतन्य 
उन्म त्त हों गये थे । अतः दुविधा की स्थिति में न रख कर विद्यापति 
को भक्त कवियों में रखा ज्य सकता हे | वे रीतिकाल के कवि न थे | 
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जन साधारण की अनुकूलता तथा रॉचकता की प्रवृत्ति ले कर 
जो भक्ति आन्दोलन चला उसकी चरस पूर्णता चैतन्य-मत सें दिखाई 
पड़ी | इसमें कामबृत्ति को माध्यम बना लेने से आकषेणश तो बढ़ गया, 
सौन्दय व सज्ञीत के स्लोत भी बल्ञभूमि से प्रवाहित हुये और तप्त 
भारत को शीवलता प्रदान करते रहे, तथापि द्ास्पत्य भावना' के प्रवेश 
ने पुत: वलल्‍लस व चेतन्य सम्प्रदायों में एकान्तिकता का प्रवेश कर 
दिया | सम्ताज के लिए वृत्तियों बी अनुकूलता आवश्यक है पर एक 
सन्तुलन की भी आवश्यकता है। वह सनन्‍्तुलन न रहा । सखीमाव की 
उपासता सें भक्त भगवान रूपी।प्रियतस को प्रसन्न रखने के लिए वेश 
भूषा भी ललिता, विशाखा व चन्द्रावली जैसी ही रखने लगे, वृत्तियों 
की सुकुमारता के अभ्यास से पुरुषत्व का नाश होने ज्ञगा, श्त्रियों के 
ससान पुरुष भी शत्धारिक चेष्टाओं का अभिनय करने लगे । यहे 
दाम्पत्य भावना की सीमा का अतिक्रसण था | 


पहले बेष्णव-धस सें कृष्ण व गोपियों का वर्णन होता था 
यथा भागवत आदि पुराणों में । किन्तु १०वीं शताब्दी के बाद के 
वेष्णव-घर्स में मुख्य राधा हो गई', गोपियाँ सखियाँ बन गई', जिसका 
काम राधा-कृष्ण विहार के लिए साक्षी बनना था । 


अन्य वेष्णव सम्प्रदाय 





भक्ति विरोधी मायावाद? की प्रतिक्रिया में रामानुज, निम्बाक, 
मध्व, बल्लम तथा चेतन्थ के सिद्धान्तों की चर्चा हम कर चुके | इन 
बेष्णब आतचार्यों में कई सिद्धान्त सामान्य रूप से स्वीकृत हैं, कुछ 
बातों में मतभेद रहा । प्रायः सबने 'मायाबाद” का खण्डन किया -है, 
सभी ईश्वर के सगुण रूप के समर्थक हैं | सबने किसी न किसी. रूप में 
ईश्वर, जीव, व जगत के भेद को स्त्रीकार कियः है। मध्य! ने तो पूर्ण- 
तया द्वोतबादः का समर्थन किया परन्तु अन्य भक्तों ने 'भेदासेद! को 
ही माना। केवल उसकी सिद्धि में अन्तर अवश्य रहा | सब भक्त आचाये 
भक्ति की श्रेष्ठता मानते हैं, ज्ञान को साधन रूप में ही स्त्रीकार करते 
हैं। जीव को सभी भनवान के आश्रित मानते हैं। अविद्यो या इेश्वर 
विम्मुखता ही जीव के दुःख का कारण है। अ्रपत्ति! जो पहले केवल 
शुद्रों के लिये स्वीकृत हुई वह सवेबर्णों के लिये स्वीकृत होगई । चित्त 
की निर्मेलता, शरणागति, ज4, कीतेन आदि के आगे विस्द॒त कम - 
कार्ड यज्ञादि की अवहेलना हुई | और भक्ति सर्वन्धी अनेक पूजा- 
पद्धतियाँ चल पड़ीं | भक्ति के आन्दोलन में सभी जातियों ओर वर्णों 
ने भाग लिया ! 

यहाँ हम कुछ अन्य वैष्णव भक्तों की चर्चा करते हैं जिन्होंने 
भारतीय हृदय को थोड़ा बहुत अ्रभावित किया, मुख्यतः डपयु क्त पाँच 
भक्ति सम्प्रदायों का ही साहित्य पर विशेष प्रभाव रहा | 

महापरुषिया सम्प्रदायः यह मत चैतन्यमत के पहले ही आसाम 
में प्रचलित था। सिद्धानाा की दृष्टि से यह रामानुजीय री सरप्र राय! पर 
आधारित था | भागबत इस सम्प्रदाय में “गुरु प्रन्थ साहव” की तरह 
पूज्य है। इसके प्रवरतेक 'शंकरदेव” के आदर्श 'डद्धवः थे। इस मत में 


आन ञ्य 9००. न्‍ 
न्त्र बंष्ण्व सम्प्रदाय २०९ 


खश्नचर्य को अधिक महत्व दिया गया था | पुरुषिया सस्पदाय की सत्र 
से वड़ी विशेयता सामाजिक सुधार है। हमने कहा था कि यह भक्ति- 
आन्दोलन एक क्रान्तिकारी आन्दोलन था | इसने समाज में समानता 
लाने का अद्भुत प्रयत्न किया | यह केवल दुःख व निराशा का ही 
परिणाम न था | पुरुषिया सस्पदाय के अजुसार कृष्ण के प्रति एकांतिक 
भक्ति सें परस्पराओं अथवा वर्णाक्षम-धर्म की भिन्नता को स्थान नहीं 
है | भक्ति ही विश्व के लिये कल्याणकर है । ( हरमोहनदास-रचितद-- 
जंकरदेवः तथा वेष्णव घमेः, प्रप्ठ १०७) 
रामाञत सम्प्रदाय--सूल प्रवर्तेक 'रामानन्द! (जन्म १२६६३०) | 

ये सिद्धान्दतः विशिष्टाह दवादी थे | ब्रह्म सूत्रों पर इनका आनन्द भाष्य' 
उत्तम अन्य है | इसमें राम को जह्य सिद्ध किया गया है । निकृष्ट गुणों 
से रहित होने के कारण बह्म निशु ण कहा गया है । रामाजुज के श्री 
सम्प्रदाय के कठोर नियमों को रामानन्द ने स्वीकार नहीं किया। 
इस सम्प्रदाय की सबसे वड़ी विशेषता हिन्दी में पन्थ रचना की पर- 
स्परा को जन्‍म देना था वांकि सर्वेसाधारण अधिक लाभ उठा सके | 
रासाजुज के उपास्य लिक्ष्मी-नारायण? के स्थान पर रासानन्द ने सीता- 
राम! को उपास्य वनाया | रामानन्द का दूसरा ऐंदिहासिक कार्य था 
भक्ति सम्बन्धी पूजा पद्धतियों को अधिक महत्व न देना । इन्होंने भजन- 
भाव को ही महत्व दिया | तुलसी इसी मत के अलुयायी थे जिन्होंने 
नाम की सहिसा रास से सी अधिक वताई है। 

“रस एक तापस उजियतारी ! 

नाम कोटि खल कुम्ति उबारी ॥? 

रामते अधिक रास कर नामा। 
इसी सम्प्रदाय में कबीर, सेना, घना, रेदास आदि भी थे। 


|) व 


रासानन्द के आनन्दभाष्य में विशिष्ठाह्वेत मत को ही आदर्श 
माना गया है । इसमें “विशिष्ट! शब्द से सूक्ष्म चित्‌ अचित्‌ विशिष्ट 
ब्रह्म अर्थात्‌ कारण बह्य! का अर्थ लेते हैं तथा 'विशिष्ट' शब्द से स्थूल- 
चित्‌ अचित्‌ विशिष्ट अर्थात्‌ कार्य ब्रह्म का अर्थ लिया जाता है। 


# 


अतः कारण अहम! व 'कार्ये ब्रह्म! की तात्विक एकता ही प्रतिपाद है । 
रामानन्द्र एक द्वी व्रक्ष को सगुण व निगुण मानते हैं। 
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छुलसी ने रामचरित मानस में सगुण राम को निशु ण सिद्ध करने में 
सारी शक्ति क्ञगादी है । रामानन्द वेदान्त दर्शन को संगुण ब्रह्म प्रति- 
पादक ही मानते हैं। जीव का नानात्व तथा ब्रह्म से भेद स्वीकार 
फरते हैं | वर्णाश्रम व्यवस्था को भी स्वीकार किया गया है । विवतेबाद 
की निन्‍्दा की गई है और जगत को सत्य माना गया है। बेरागी व 
भक्त दोनों इस सम्प्रदाय में हैं | अयोध्या इनका मुख्य स्थान है 


कुछ विद्वान 'रामानन्द? का सम्बन्ध 'रामालुजः से नहीं मानते। 
उनके अनुसार दोनों आचायों की विचार-धारा में महान अन्तर हे । 
उपासना पद्धति में भी दोनों में भेद बताया जाता है । ( देखिये हिंदी 
साहित्य! हजारीग्रसाद हिवेदी ) 

स्वतुखी सम्प्रदाय--रामायत वेष्णवों में १८ वीं शताब्दी के बाद 
मधुर भाव का प्रवेश हुआ । यह ऋष्णभक्ति-धारा का श्रभाव था। 
रामचरणदइास ( १६ वीं शताब्दी ) के प्रयल्न से मघुरमाव का प्रचार 
विशेष रूप से हुआ सद्यपि इस सम्प्रदाय को बहुत श्राचीन बठाया 
जाता है । चैतन्य सम्प्रदाय में 'राधाभाव”? की उपासना का अचार था 
परन्तु बहाँ भक्त सामान्यतः ख्री रूप धारण न कर आन्तरिक भाव से 
ही अपने को कृष्ण की ग्रियतमा मानते थे | परन्धु अयोध्या के स्व- 
सुखी सस्प्रदाय में राम को 'लाल साहब” कहा गया। मूठ सत्रीवेश 
धारण कर उन्हें पति रूप में मानने लगे । सीता सपल्ली हैं। भक्तगण 
स्रियों के समान हावभावों से 'लाल साहब? को रिमाते हैं । 

तत्युखी शाखा--पत्नीभाव के साथ 'सलीभाव' का भी अचार 
हुआ | रीवाँ के महाराज रघुराजसिंह इसी शाखा के भक्त थे | राम 
व्‌ सीता की विलासलीला का गान जसी ग्रकार होने छगा जैसे ऋष्ण 
भक्तों में होता आ रहा था | जनकपुर के भक्तों ने जानकी” को विशेष 
महत्व दिया यथा हितहरिवंश नें राघ। को दिया था | 

मधुरभाव के उपासकों का विश्वास है कि रामानन्द, तुलसी- 
दास तथा हनूमानजी भी मधुरभाव के.उपासक थे। इस दृष्टि से इनके 
नाम॑ क्रमशः रामानन्ददायिनी, तुलसी-सहचरी तथा चारुशीला था । 

कृष शभक्तों की एकान्तिक भक्ति,के बढ़ते हुए प्रभाव को देखकर 
ही अयोध्या के रामभक्तों ने सधघुस्भाव को स्वीकार किया ओर रामः 
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भक्ति-घारा के लोक-रक्षुक, मयौदा-स्थापक रूप के स्थान पर उनका 
विज्ञासी रूप प्रचारित होने लगा। वेयक्तिक-साधनाओं तथा अन्ध- 
विश्वासों ने भारतबर्ष में ,घोर झुत्सित परम्पराओं को किस प्रकार 
जन्म देकर शताब्दियों तक्त जनता की श्रद्धा के साथ खिलवाड़ किया, 
किस प्रकार व्यक्तिगत साधनायें ,सामाजिक स्तर से खिसक कर कहाँ 
जा पहुँची , वह मधुरभाव के [विश्वासी भक्ति-सम्प्रदायों को देख कर 
स्पष्ट हो जाता है । 

सायदाती सम्प्रदाय--रामदास ( १६०८-१६८१ ) इस मत के 
प्रवतेक थे । शिवाजी इन्हीं के शिष्य थे | महाराष्ट्र को अपनी भक्ति से 
जगाने वाले यहीः सन्त थे | इनके मत में निवृत्ति व प्रवृत्ति मार्गों, का 
सुन्दर समन्वय किया गया है| श्रीराम” इस सम्प्रदाय के इृष्टदेव थे । 

नरतिंह सम्प्रदाय--यह सम्प्रदाय दक्षिण में ही किसी समय 
प्रचलित था | 

उद्धति या नारायणी सस्प्रदाय--यह्‌ मत बल्लभ-सम्प्रदाय के 
सुधारक के रूप में गुजरात में प्रचलित हुआ | सहजानन्द इसके प्रवर्तेक 
थे ( १७८९- १८२६ ई० ) | विशिष्टाह्वेत के सिद्धान्त ही इस 
सम्प्रदाय के सिद्धान्त हैं । 

राधावक्षम सम्प्रदाय--इसे हितहरिबंश ने १४२४ में प्रचारित 
किया था | इसमें राधा को अधिक महत्व दिया गया। राधा महा- 
शक्ति हैं और कृष्ण आज्ञाजुवर्ती हैं। राधा की आज्ञा से ही कृष्ण जगत 
की सृष्टि, स्थिति व संहार करते हैं। सम्भवतः बिहारी के इस दोहे 
पर राधाबज्ञभ मत का ही प्रभाव है-- 

सेरी भव बाधा हरो, राघा नागरि सोय । 
जा तन की माई परे, श्याम हरित दुति होय ॥ 

राधावल्लभ सम्प्रदाय में सखी या किद्वुरी भाव की उपासना 
का प्रचार है । इस मत के सिद्धान्तों पर अभी तक प्रकाश नहीं पड़ 
सक्रा | इस अम्प्रदाय के अक्त श्री किशो रीशरण अलिजी ने पं० हजाशीे- 
प्रसाद हिवेदी को जो पत्र लिखा था उसके अश्वुसार कृष्ण राधा की 
सखियों से राधा की प्रसन्नता प्राप्ति के लिये सद्दा प्रार्थना करते रहते 
हैं। इस मत में 'परकोया? रूप मान्य नहीं है न राघा से सखियों 
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का सपत्नी भाव रहता है। श्रीकृष्ण को वेद और शास्त्र ठीक-ठीक 
नहीं समझ पाते। श्रीकृष्ण वृन्दावन में जो प्रेमक्रीड़ा करते हैं बह 
स्वकीया, परकीया भाव से परे है । भक्त राधा व कृष्ण की प्रेमलीला 
का ही ध्यान किया करते हैं, युगलमूर्ति का यही रस-रूप इस मत में 
सान्‍्य है । निम्बाक सम्प्रदाय में रागानुगा भक्ति बहुत बाद में आ 
हले उसमें वंधी भक्ति ही प्रचलित थी। राधाबल्लम सम्प्रदाय में 

शासत्रों के विधि निषेध की अवज्ञा सबसे अधिक पाई जाती है । 

श्री सातानी सम्प्रदाय--रामाजुज़ के पहले से ही इस मत के भक्त 
आंध्र देश व तमिल नाड में पाये जाते हैं। ये अधिकतर शूद्र हैं. परन्तु 
इन्हें ब्राह्मणों के कुछ अधिकार मिल गये हैं| मन्दिरों में पुजारी का 
भी ये काम करते हैं परन्तु उन मन्दिरों में पूजा नहीं चढ़ाई जाती ! 

उक्त सम्प्रदायों के अतिरिक्त परिणामी, हरिव्यासी, गोकुलेश 
सखी भावक, मार्गी, टट्टी सम्प्रदाय आदि अन्य वेष्णव सम्प्रदाय 
भी प्रचलित रहे । ... 


निगु एमक्किप्रधान वेष्णुव मत 





अब तक जिन सम्प्रदायों का उल्लेख हुआ वे प्रायः सगुणो- 
पासक थे । किन्तु कुछ सम्प्रदाय ऐसे भी थे जिन पर बौद्ध धर्म का 
प्रभाव अवशिष्ट रह गया है | इनसें अधिकतर समाज के अति विद्रोही 
दृष्टि रखने वाले सन्त उत्पन्न हुए है । 

गहानुभाव पन्‍थ--यह एक क्रान्तिकारी भक्ति-सम्प्रदाय था। 
यह महाराष्ट्र में प्रचलित था । उत्तर में भी कुछ प्रचार था । उपास्य देव 
कृष्ण व दत्तात्रेय हैं | ये मूर्तिपुजा को नहीं मानते। ये इश्वर को 
निग्ु ण व निराकार ही मानते हैं तत्वतः हं तबादी हैं | वण भेद को 
बिल्कुल नहीं मानते | महन्त छत्र, चसर, पालकी, मुहर धारण करते 
हैं। “चक्रधर' इस मत के ग्रवतेक थे । 

वारकरी सम्प्रदाय--यह निगुणोपासक मत है, जो नाथपन्थ से 
बहुत प्रभावित है । पुएडरीक इसके प्रवतेक थे । यह मत भी महाराष्ट्र 
में प्रचलित है | वतेमान पंढरपुर इनका तीथ है। बिट्बलनाथ उपास्य 
देव हैं | बिट्रुल्ल शब्द विष्सु का रूपान्तर है और 'वारकरी” वारी या 
परिक्रमा से | इस मत के लोग अपने पुण्य-क्षेत्र की परिक्रमायें किया 
करते हैं | इसके प्रचारकों में प्रसिद्ध ज्ञानदेव ( १२७४-१२६६ ), नाम- 
देव ( १२७०-१३४० ), एकनाथ ( १शर८-१४६६ ) तथा तुकाराम 
( १६०८-१६४६ ) जेसे सन्त हो चुके हैं | अतः यह सम्प्रदाय बहुत ही 
आहत रहा है | ज्ञानदेव ने भागवत पर टीका लिखी है जो 'भावाशर्थ- 
दीपिका! के नाम से भ्रसिद्ध है। यही इस मत के सिद्धान्तों की 
दीपिका है । 

नामदेव विसोवा खेचर के शिष्य थे। इनके पदों में देन्‍्य, 
आत्म-समपेण तथा भक्ति के तत्व ओत-प्रोत्त हैं । नामदेव कर्मकारड को 
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महत्व न देकर कीतेन के प्रशंघक हैं | वर्ण व जाति के शत्रु हैं, ये रवय॑ 
छीपी जाति के थे । 

एकनाथ!” को ज्ञानदेव का अवतार माना जाता है और तुका- 
राम को नासदेव का | तुकारास बेश्य थे, अंगों? के गायन में तल्लीन 
रहते थे । 

इस सम्प्रदाय में भांक्त व ज्ञान का अद्भुत्‌ सामझस्य हुआ है। 
यहाँ भक्ति में है त है पर सिद्धान्त में अह तबाद का समर्थन है। जेसे 
कबीर में । ज्ञानदेव ने भक्ति व अद्ोत सत के एक साथ समर्थन को 
इस प्रकार ससमाया है--''यदि एक ही पर्बेत को काट कर उसको 
गफा के भीतर देवता, देवालय तथा भक्त परिवार का निर्माण एक . 
साथ किया जा सकता है तो अह्वत भाव के साथ भक्ति क्यों नहीं 
सम्भव है ।? ( अम्ृताजुभव ) ये भक्ति को सूल तथा ज्ञान को फल 
सानते थे । इस सम्प्रदाय में ऋष्ण उपास्य देव रहने पर भी 'शिव? से 
विरोध नहीं है तथा इसकी योग-साधना पर शैव मत का प्रभाव भी है 

हरिदासी सम्प्रदाय--इसे 'दासकूट” सम्प्रदाय भी कहते हैं। 
बिट्ठल उपास्य हैं। सबसे प्राचीन सन्त थे नरहरि तीथ ( मृत्यु 
१३३९ ई० )। विद्वानों का विचार है कि दक्षिण के इन शेव-वेष्णव 
दोनों में अविरोध देखने वालों पर प्राचीन द्रविड़-संस्क्ृति का प्रभाव 
था जो सोहनजोदड़ो तथा हड्प्पा सें प्रचलित थी । यह मत निदृत्ति- 
मार्गी है 

कबीर पन्ध, नानक पन्‍्थ आदि भी वष्णव सन्त ही थे। ज्ञान- 
देव ही तरह ये भी निगंण भक्ति स्रानते दै। कबीर पर वोद्ध-घर्म 

का भी प्रभाव था, जिसे हम यथा-स्थान देखेंगे । 


डड़ीसा के वष्ण्व कवि--ये जगन्नाथ को उपासना का केन्द्र 
मानते हैं। जगन्नाथ को कृष्ण बासुदेव का प्रतीक माना जाता है। 
४ वीं शताब्दी में उड़ीसा में वेष्णब धर्म प्रचलित हो गया था। पंच- 
रात्रों के संकर्षण व वासुद्देव क्रमशः बलराम व जगन्नाथ हो गये हैं 
सुभद्ा कृष्ण की वहिन व पल्नी दोनों मानी गई हैं ( स्कन्दू-पुराण-- 
उत्कल खण्ड ).अतः वे शक्ति के रूप में स्वीकार करली गई' | 


£# वेष्णव धर्म, पृष्ठ १२४ । 
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: छड़ीसा में नागाजु न का 'शून्यवादः बुत प्रचलित रहा। दक्षिण 
' छड़ीसा के राजा बोद्ध थे | अतः यह माना गया कि जगन्नाथ की काठ 
की मूति के भीतर गौतम-बुद्ध की अस्थियाँ अवशेप हैं। शैव-घम का 
प्रवेश भी यहाँ हो गया था, परन्तु ११ वीं शताब्दी में वेष्णव धर्म पुनः 
प्रचल हो उठा | शेव मत व वौद्ध-धर्म इसी में समा गये । अनेक अब- 
तारों की पूजा चल पड़ी | यहाँ के 'पश्चशिखा' कवि प्रसिद्ध हैं, इन्होंने 
भक्ति-साव पूर्ण पद गाये हैं। ये बोद्धों से प्रभावित रहे हैं | अच्युतानन्द 
ने तो शून्य संहिता? तक रच डाली थी । किन्तु यहाँ वेष्णव धम व 
शुन्यवाद एक हो गये हैं | वलरामदास तथा जगन्नाथ के 'भागचतः में 
भी वोद्ध प्रभाव अवश्िष्ट है । परन्तु ये मक्त हैं, शुष्क दाशनिक नहीं । 


तत्व ज्ञान :--इस सत की विचारधारा वहुत महत्वपूर्ण है । किस 
प्रकार भारतीय धर्म साधना में वौद्ध व बेष्णव सत एक हो रहे थे 
इस वात का यह प्रतीक है | इस सत के अनुसार परसतत्व का वास्त- 
विक रूप शून्य पुरुष का है। वह अवाज्न-सनस्‌ गोचर है। वही महा- 
विष्णु है । जगत्‌ को उसी ने वनाया है। विराट पुरुष के रूप में 
बह शून्य पुरुष का ज्योति स्वरूप है । वही आदि ज़ह्य भी है जो विन्दु 
ब्रह्म के रूप में भौतिक रूप धारण करता है। यहाँ योग सत, 
शैबमत तथा प्राचीन वेदिक विराद कल्पना को मिला दिया गया है। 
विन्दु ब्रह्म से निःसत विन्दु दो रूपों में दिखाई पड़ता है जो क्रमशः 
'राः एवम्‌ से! अक्षरों में निहित है जो क्रमशः राधा और कृष्ण के 
रूपों में परिणत होकर नित्य लीला में लीन रहता है। ३२ अक्षर ही 
संखियों के प्रतीक हैं | जो पिण्ड में है वही त्रह्माण्ड में है इसे ये सत्य 
मानते हैं। बेष्णव धर्म ने सहजिया सम्प्रदाय की वहुत सी बातों को 
अपना लिया था | इस प्रकार इन वेष्णबसतों का विभाजन हम इस 
प्रकार कर सकते हैं। इनके प्रवतेक, समय, आराध्य तथा सिद्धान्तों का 
विवरण इस प्रकार हैः-- 


श्ष्प हिन्दी साहित्य की दाशनिक प्रप्ठभूमि 
.(तत्त्व ज्ञान प्रधान) वेष्णव सम्प्रदाय (शंकर के विरुद्ध प्रतिक्रिया) 


वेदान्त परक सस्प्रदाय 
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_अीनिननननकाम लायक सननल्कपन्‍काए, पमनननक्‍ान«, 


सूरदास के दाशनिक विचार 


3-42... 


बेष्णव भक्तों की विभिन्न दाशेनिक धारणाओं तथा धार्मिक 
विश्वासों का विवेचन हम कर चुके हैं। यहाँ हम भक्त कवियों में प्रमुख 
सूर व तुलसी की दाशनिक विचार धाराओं पर किचित विस्तार से 


विचार करेंगे | प्रथम सूरदास में प्रतिबिम्बित दाशनिक धारणाओं 
को लीजिये । 


. वल्ञभ के शुद्धाह् त मत के प्रतिपादन के पश्चात स्वतः यह प्रश्न 
उपरि कप 5 ए्‌ पे 
उपस्थित होता है कि क्‍या सूर पूर्णतया उक्त मत के अनुयायी थे ? 
भक्तिकाल के दो महान कवि सूर व तुलसी में दाशनिक दृष्टि से मुख्य 
अन्तर यह है कि सूर ने अपना ध्यान लीला-गान पर ही अधिक रखा, 
विभिन्न दाशेनिक घारणाओं का ऊहापोह कर एक नवीन मत स्थापित 
करने का प्रयत्न नहीं किया । चिन्तन की अतत्न गहराइयों से अपनी रुचि 
के रत्नों को निकाल कर, विचारों का नूतन रन्नहार तुलसी ही सजा सके । 
वे ही १७ वीं शताब्दी के पूतर की बेदिक तथा वेदिक सतों में अन्त- 
भ्रुक्त अवेदिक विचारावली सें सामझ्जस्य स्थापित कर रूके। ऐसी 
उद्धर कल्पना, तथा विराट दृष्टि उन्हें प्राप्त थी। तुलसी इसी लिए किसी 
एक विचार परस्परा में नदीं रखे जा सकते । सूर का साग अपेक्षाकृत 
निश्चित था। बल्लम क। तत्त्तज्ञान ही उनका आधार था । 

कबि प्रभावों के भार से दव सकता है, और उनसे सार-ग्रहण 
भी कर सकता है। सूर ने दूसरा काये किया था। सूर के समय एक 
ओर नाथ पन्य था, दूसरी ओर शाह्लर वेदान्त, तीसरी ओर वेष्णव 
सहजयान ( विद्यापति, चण्डीदास, जयदेव )। साथ ही शशवीं 
शताब्दी में नवोत्यथित कबीर की वाणी चिन्तन के सन्दिर में गूँज रही 
थी, वह्लम की वाणी एक ओर थी और लोक की विभिन्न दाशे- 
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निक ध्यनियाँ एक ओर । प्रश्न यह है इनकी कोई प्रतिध्वनि सूर में है ? 
इस सम्बन्ध में प्रथम संकेत यह है कि सूर पर कबीर व अह्ठ त- 
वेदान्त का कुछ प्रभाव परिलज्षित होता है । 
(१) चकईरी, चलि चरन सरोवर जहाँ नाहटप्रेम-वियोग । 
(२) चलि सखि, तेहि सरोबर माहि । 
(३) श्वज्ी री, भजि स्याम कमंलपद, जहाँ न निसि की त्रास | 
उक्त अन्योक्तियाँ कबीर की पद्धति पर हैं इनमें कबीर के उसी ॥ 
'परसपद” का वर्णन है जो होताह ताविलक्षण है, जहाँ शिव, बह्मादि। 
प्रवेश नहीं कर पाते, न रवि-ससि बहाँ पहुँच पाते हैं। और भी-- 
घोखे धोखे ही डहकायो, 
उ)ें कुरज्ञ जल देख अवनि को, प्यासान गई चहूँ दिसि घोये | 
सूरदास भगवन्त भजन बिन, काल ब्याल ले आए डसायो ॥ 


ऋआआसूर 
कस्तूरी बन मेंम्रग खोजत, सूँघि फिरत बहु घाछी। 
कह॒त'कबी र सुनो भई साधों, हरि ब्रिचु कटव न फाँली ॥ 
--कबीर 
| ३4 २५.9 4 
जौ लौं सत्त स्वरूप न सूमत, 
तौ ला झग-मद नाभि बिसारे, फिरत सकल बन बूमंत। 
२५ ५ २८ २८ 
अपुनपौ आपु ही विसरयो | 


' जैसे स्वान काँच मन्दिर में, अ्रमि-अ्रमि भूकि मरथो ॥ 
ज्यों सपने में रह भूप भयो, तसकर अरि पकरथो | 
ज्यों केहरि प्रतिविम्ब देखिके, आपनतु॒ कूप परयो॥ 

>८ >८ २६ है 
अपुनपौ आपुन ही में पायो ! 

सब्द्हि सब्द भयो उजियारो, (सतगुरु 'भेद [बतायो | 
राजकुमारि कंठ मनि भूपन, अम भयो, कहूँ गैवायों | 
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दियो बताय और सखियन तब, तन को ताप नखायो ॥ 
सूरदास समुके की यह गति, मन हीं मन मुसुकायो । 
कहि न जाय या सुख की महिसा, ज्यों गूँगे गुर खायों ॥ 

इन पढ़ों में कवीर व शांकर वेदान्त का प्रभाव स्पष्ट हैं। इन उदा- 
हरणों में जीव ब्रह्म की एकता, जगव का मिथ्यात्व, जीवन्मुक्ति, तत्त्व की - 
अनिवबचनीयता तथा परमपद' की विकृक्ष्णदा का दर्णन है। वाह्म. 
उपासना के स्थान पर निगु णी सनन्‍्तों द्वारा प्रतिपादित अन्तमु खी 
वृत्ति पर जोर है | कहीं कृष्ण भक्ति का कोई उल्लेख नहीं है केवल 
धोखे ही धोखे डहकायो? की अन्तिम पंक्ति में अवश्य भगवंत भजन 
विज! का प्रयोग होता है | इस रूम्वन्ध में निम्न वातें कही जा सकती हैं- 

१--ये पद वल्लभ-सत में दीक्षित होने से पहले के हैं, सूर पहले 
जगत की असारता, बेराग्य आदि का उपदेश देते हुये यत्र तत्न अ्रमण 
करते थे, वल्लभ से दीक्षा।लेने के पद्चात्‌ !संगुण भक्ति का उपदेश 
देने लगे ! 

२--सूर ने कवीर की, शेली में कौतुक वश ये पद लिखे । 

३--सूर के पदों में संग्रहकरत्ताओं ने इन्हें मिल्रा कर इन पर 
सूर की छाप लगादी | 


४--क्रेवल विरक्ति उत्पन्न करने, और जीव को ब्रह्म की ओर 
उन्मुख करने के लिये ये पद लिखे गये | सम्भव है कि वल्लस से दीक्षा 
लेने के पूब ऐसे पद्र लिखे गये हों। परन्तु इसके अतिरिक्त एक सम्भावना 


स्त्रयं वलल्‍लम के दशन में मिलती है| वल्लम भी तत्त्व की अनिवंचनी- 


यता पर जोर देते थे, और यह अनिवंचनीयता तो वस्तुतः उपनिषद्‌ 
में ही विद्यमान है -- 


पूरन अह्म पुरान बखाने, चतुरानन सिव अन्त न जानें । 
शुन गन अगम,निगम नहि पावे,/ताहि जसीदा गोद खिलाबे | 
जलघर, अनिल, अनल नभ, छाया, पंचतत्त्व ते ऊग उपजाया। 
साया प्रगटि सकल जग मोहे, कारन करे सगे सोहे। 


शद्भुराचाय का:ब्रह्माश्रुतिप्रतिपादित निगु ण॒ ब्रह्म था, बल्लम 
श्रतियों के द्वार नगु श॒”्न्नह्म को निन्न कोटि का और सगुण हुक्म को 
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उद्यकोटि का ब्रह्म मानते थे | शक्कर सगुण को मायोपाधि युक्त कहते 
थे और निगु ण को शुद्ध बतलाते थे, अर्थात्‌ वल्लम ने शब्डूर के विरुद्ध 
सशुण को नियुश से एक कक्षा ऊपर कर दिया | पुरुषोत्तम श्रीकृष्ण 
ही अक्तर ब्रह्म वनकर सृष्टि का कारण वनते हैं | ब्रह्म के दो रूप हैं (१) 
जो व्यापक बेकुण्ठ में नित्य लीलायें करता रहता है जिसका एक 
भाग ब्रज है । (१) जो अनादि, अनन्त निशु,ण, और निर्विशेष हे, इसमें 
“धुरुपोत्तम? ब्रह्म के दिव्य गुण तिरोहित रहते हैं, ज्ञानियों को यही 
रूप मिलता है। हमने 'वल्लमीय-दर्शन? के प्रसंग में बताया है कि 
बक्षम अक्षर ब्रह्म! ( निगुःण ब्रह्म? ) से पुरुषोत्तम! (पूर्ण ब्रह्म या पर- 
ब्रह्म) को एक सोपान ऊँचा मानते हैं। अक्षर त्रह्म में सत्‌, चित, 
आनन्‍इ, तीनों तत्व रहते तो हैं, पर यह आनन्द “गणितानन्दः रहता 
है । अतः अपरिसित आनन्द के आविभाव से युक्त गोलोकबासी 
पुरुषोत्तम के लोक की आ्ाप्ति ही उच्चतम स्थिति है, जिसे पाने के लिये 
देवता भी लालायित रहते हैं । ज्ञानियों को यह बेकुण्ठ-लाभ नहीं हो 
सकता, वे अक्षर-त्रह्म में लय तो हो सकते हैं परन्तु नित्य-लीलाधाम 
में प्रवेश नहीं पा सकते | 
स्पष्ट है कि वलह्लम सशुण भगवान-पएुरुपोत्तम-कृष्ण को ही पूर्णरूप 
से सत्‌चित्‌ आनन्द्मय मानते हैं और उनके लीला स्थान व्यापी बेकुर्ठ! 
को ही भक्तों की परमगति मानते है । सूर अनिवंचनीय पुरुषोत्तम के 
लोक की चर्चा तों 'वलि चकई री चरन सरोवर, जहाँ न प्रेम वियोग? 
इस पद में नहीं करते ? या वे निगु णवादी कबीर के द्वारा प्रतिपादित 
बिलक्षण मोक्षावस्था का वर्णन करते हैं ? इसका एक मात्र उत्तर यह 
है कि सूर निश्चित रूप से उक्त पुरुपोत्तम? के अवर्णनीय, अलौकिक, 
रसरूप गोलोंक की ओर ही संकेत करते हैं--परन्तु यह अन्योक्ति 
पद्धति निश्चित रूप से कबीर की है | यद्वि काशी नागरी ग्रचारिणी 
सभा से प्रकाशित 'सूरसागर? का पाठ आदर्श माना जाय तो अन्‍्योक्ति 
प्रधान पदों में भी कुछ न कुछ सगुण ब्रह्म से सम्बन्धित संकेत मिल 
जाते हैं-- 
भूक़ी री सजि श्याम कमल पद, जहाँ न निसि को त्रास । 
जहाँ विधु भानु समान, एक रस, सो वारिज सुख रास | 
य हि >८ 
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चकई री चल्ि चरन सरोवर, जहाँ न प्रेमवियोग | 

लक्ष्मी सहित होति नित्र क्रीडा, सोमित [सूरजदास | 

अब न स॒हात विषय रस छीलर, वा समुद्र की आस ॥ 
यह तो हुईं 'नित्यलोकः की ओर संकेत करने की वात । 

वेद्रान्त रूम्वन्धी पदों के सम्बस्ध में जिन पदों के नीचे भक्ति 
की ग्राथंना की गई है उनमें संसार के मिथ्यात्व का वर्णन है, 'जगत 
का नहीं, वल्लम जगत को शाश्वत तथा संसार को मिथ्या व्‌ भूमसय 
मानते थे, अतः संसार का ही वर्णन कवीर की पद्धति प८ घिरक्ति 
उत्पन्न करने के लिये किया गया हूँ । परन्‍:पु जिन पदों सें[ईभक्ति क 
याचना नहीं है, उनमें टीथ, देवोपासनादि का खण्डन कर अन्तमु सती 
बृच्ति पर ध्यान दिया गया है, केवल सत्‌गुरु के 'सर्वदः पर विश्वास 
प्रकट कया गया ह | 

आपुनपो, आपुन ही में पायों 

इृहिं सब्दर भयों उजियारों, रुत्युरु भेद बतायो। 


२-- पुरुपात्तम” को जानने का रहस्य 
हैं। वेद-शास्द्र भी उसका रहस्य नहीं वता पाये | गुरु के सबदः ने ही 
इस गोपनीय तथ्य पर प्रकाश डाला है । 

उक्त सारे उदाहरण आत्म तत्व को ही पहचानने पर जोर 
देते हैं । विना अपने का जाने हुये दत्त का साज्षञात्कार नहीं हो सकता 
यह कवीर का सीधा अनचुकरण कहा जा सकता हे, क्योंकि वल्नस सें 
गुरुकृपा लीला गायन पर ही (शेष जार हूँ न कि आत्म-अनात्म के 
विचार पर | परन्तु सत्य यह हैं कि यहाँ भी शेल्ी मात्र का ही अन- 
करण है| सर ने कवीर को शेज्ञा का अनुकरण ( केबल शंत्षी का 
अलनुक एए ) इसीलिये क्रिया कि एक तो इसका जनता पर 
प्रभाव था | संसार से जीव का मन हटा कर ईश्वर की और 
लें जाने के लिए यह एक्क उत्तम उपाय था, दूसरे पुरुषोत्तम के बेकुरठ- 
की विचित्रता, ऋ्ह्मानन्द्र से भी महान लीला सें प्रवेश पाकर भगबदा- 

नन्‍्द की प्राप्ति, गुरुकी महत्ता, अनात्म को आत्म सममले का भ्रम 
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आदि तत्तवों के कारण कबीर की शैली उनके बहुत विरुद्ध नहीं पड़ती 
थी | पर ऐसे पर बहुत नहीं हैं । 


इस्त प्रकार 'सूर! पर कबीर के बेद्ान्त के निशु णवाद, मायाबाद्‌, 
जीव बद्येज्य का कोई प्रभाव न था। शैली मात्र का अठुकरण ही 
'सूरः सें मिलता है । जो लोग सुर के पदों का अर्थ शंकर के अनुसार 
करतें हैं, वे भूल करते हैं | बल्लभाचार्य के दर्शन में यह विशेषता है कि 
उन्होंने शह्लर की शब्दावली माया, अध्यास, अविद्या आदि का प्रयोग 
तो किया है पर उनका अर्थ बदल दिया है| इसी प्रंकार 'अपुनपौ 
आपुषहि ही में पायो” आदि में प्रयुक्त उदाहरण, तथा शब्दावली से 
“क्रायावाद? का भी ससरयेन किया जा सकता है । परन्तु वह अर्थ गृलत॑' 
होगा क्योंकि यहाँ उन्हीं शब्दों का तात्पये बल्लम के अनुसार होगा। 
एक पद हम यहाँ अथ सहित देते हैं । 
जबलों सत्त रवरूप न सूझत । हः 
तो लों झुग-मद नाभि-बिसारे, फिरत सकल बन बूभत। 
अपने ही मुख मलिन मन्दर्मात, देखत दर्षन माँहिं। 
ता काल्िमा सेटबे कारन, पचत पखारत छाॉँहिं। 


अथ--जब तक जीव को यह ज्ञान नहीं होता कि वह पुरुषोत्तम 
ब्रह्म श्रीकृष्ण का ही चिदंश है, तव तक उसे शांति नहीं मिलती । तब 
तक वह उसी प्रकार संसार के नखर पदार्थों में शांति खोजने का 
असफज्ञ प्रयन्न करता फिरता है, जिस प्रकार कस्तूरी हरिण अपनी 
नाभि सें कस्त्री को रखकर भी, उससे अपरिचित रह कर इधर उधर 
विकल होकर भ्रमण करता रहता है । संसार के खुखों ( काश्वन, 
कामिती, मान, अभिमान आदि) को भ्रम के कारण सच्चा समभता है, 
आर उस अरान्ति को नष्ट करने के लिये सांसारिक उपायों को ही उप- 
योग में लाता है| उसी प्रकार जिस ग्रकार कोई व्यक्ति दर्पण में 
अपने मलिन मुख को देखकर, दर्पण स्थित प्रतिबिम्ब का ग्रक्षालन करे 
ओर भुख को स्वच्छ करने का प्रयत्न न करे | अतः संसार को सत्य 
सममतना अमनन्‍्य ज्ञान है उससे कमी आनन्द नहीं मिल सकता। 
अम मय प्रतवीति का नाश तो केवल भगवान की कृपा से ही हो सकता 
है, जिले प्राप्त करने का प्रयज्ञ करना जीव का धर्म है| 
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एक विचार और है कि सूर पर मुसलमानों के एकेश्वरवाद का 
प्रभाव था,;उनका ईखर, इस्लाम के खुदा” से मिलता जुलता है, 
क्योंकि जैसे खुदा! को मनमानी करने के अधिकार भ्राप्त है, उसी प्रकार 
सूर का इश्वर भी सब कुछ कर सकता है । 

धर्म अधर्म, अधमम धर्म करि, अकरन करन करे | 

द्यानिधि तेरी गति लखि-न परे ॥ 

जय और विजय कम कह कीन्‍्हों, ब्रह्म सराप द्िवायों | 

असुर जोनि दीन्हीं ता ऊपर, घर्म-डछेद करायो॥ 

पिता बचन खण्डे सो पापी, सोइ प्रहलादहि कीन्‍्हों। 

निकसे खम्म बीच तें नरहरि, ताहि अमयपद दीन्‍्हों। , 

मुसलमान खुदा के कहर व रहस दोनों का बहुत बढ़ा चढ़ा कर 
बर्णन, करते हैं, सूर भी ऐसा ही करते हैं। तुलसी ने भी ईश्वर को 
“परम स्व॒तन्त्र न सिर पर कोई” कहा था और उनके वालिवध, विभी- 
पण से मन्दोदरी के विवाह आदि कार्यों की आलोचना कर यही 
कहा था कि 'समरथ कों नहिं दोप गुसाई ?। तो क्‍या सारे सध्यकालीन 
इश्वर की भावना पर इस्लामी-प्रमाव था ? उत्तर होगा, नहीं, क्‍योंकि 
इंश्वर की लीला को मुसलमानों के आने के पूव ही रहस्यमय, गूढ़ और 
मानव बुद्धि के परे बता दिया गया था। भागवत में भी लीला की 
विचित्रता का वर्शन है | अतः सूर इश्वर की सनमानी का वर्णन नहीं 
करते, लीला की विचित्रता दिखाते हैं और विभोर हो उठते हैं। वे 
जानते हैं कि उनके द्यानिधि' ने जो कुछ किया था वह ठीक था। 


नाथ पन्थ की सूर ने कड़ी आलोचना की है, वेदान्त 
के सायावाद, ब्रह्म तथा मुक्ति के स्वरूप का उपहास वे डट कर करते 
हैं। अतः 'सायावाद' की पुष्टि के उदाहरणों में (संसार? का वर्शन सम- 
माता चाहिए । सूर मी विद्या व अविद्या माया को सानते हैं, अविद्या 
माया श्रमसय है | सगतृष्णा, बन्दर व घड़ा, सुआ व पिंजड़ा, सुआ 
व सेमर आदि के उदाहरणों द्वारा वे संसार! की जो कांचन, कामिनी- 
स्वरूत है, निन्‍दा करते हैं । यह माया भी भगवान के वश में है--- 

साधव जू , नकु हटको गाय ॥ 


तुलसी की तरह सूर भी साया',को जीव से विरित करने का 
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कार्य स्वयं भगवान ही करते हैं, ऐसा मानते हैं । पर सूर ज्ञान को 
महत्व नहीं देते, उनके यहाँ हरि कृपा ही सव कुछ है | पनकी भक्ति 
विरति, विवेक युक्त नहीं, प्रेम-लक्षणाभक्ति है जो स्वेस्व॒ समर्पण पर 
आधारित है | वहाँ जग से विरति व भगवान के प्रति आसक्ति पर जोर 
दिया गया है, विवेकादि गुण तो स्त्रयं आ जाते हैं अतः ज्ञान को 
सूर सोपान के रूप में स्वीकार नहीं करते । 

सूर ने सृष्टि की रत्पत्ति का वर्णन सांख्य दशेन के आधार पर 
किया है, माया से युक्त इश्चर से प्रथम आकाश तथा उससे अपश्ची- 
कृत महाभूतों की उत्पत्ति का क्रम सूर नहीं अपनाते | स्पष्ट है कि जगत 
को सत्यता का आधार इससे पुष्ट होता है, जगत तो ब्रह्म का ही 
विग्रह है। सूर ने सूरपागर के ढतीय स्कन्ध में, भागवत के अनुकरण पर 
कपिल के सांख्य-दरशशन के अनुसार ही सृद्टि-प्रक्रिया का वर्णन किया 
है, परन्तु इसमें शुद्ध सांख्य नहीं है, क्‍योंकि सांख्य में तो प्रकृति ही 
सृष्टि का आदि कारण है पर सूर महत्तत्व से पूर्व निशु ण ब्रह्म को 
मानते हैं--- 

निगु खतत्व -- महत्तत्व -- अहक्लार -- मन, इन्द्रियादि, 
पश्चतन्मात्राय्यें -- [ पद्नतन्मात्रा से | -- पद्चभूत । 

इस प्रकार सांख्य-दर्शन व वेदान्त को मिला दिया गया है, साथ 
ही सत्‌ , रज, तम को प्रकृति का गुण कहने का कारण डा० दीनदयाल 
गुप्त यह वताते हैं कि 'सर्वज्ञ सूर वल्लम का पूर्णतया अजुकरण 
नहीं करते यथा उक्त सृध्टि प्रक्रिया सें, परन्तु सुख्य-मुख्य सिद्धांतों 
में वे बल्ञस के ही।अलुयायी हैं| उन पर शक्लर के मायाबाद, सांख्य 
दर्शनातथा अन्य किसी दर्शन का अमाव नहीं था । रही सृष्ठि-प्रक्रिया 
की बात सो स्वयं वेदाल्ियों ने इस सम्बन्ध में स्व॒तन्त्रता दिखाई है । 

जगत, जीव व ब्रह्म की तात्विक एकता सूर मानते हैं| क्‍योंकि 
वे शुद्धाह तवादी हैं परन्वु जीव, ऋ्रह्म से मिन्न भी है, यह सी मानते हैं 
मुक्ति की अत्रस्था में ज्ञानी भले ही निराकार अक्षर अह्य से एकरात्म्य 
स्थापित कर, बूँद व समुद्र! की३तरह एक होना चाहें परन्तु सूर अक्षर 
न्रद्म/ से[भी एक सोपान ऊपर पुरुषोत्तम” के व्यापी वेकुण्ट? में 
भगवान और सुक्त जीवों के साथ नित्य लीला में प्रवेश कर त्ह्मानन्द 
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खो 


से भी श्रेउ परमानन्द! की प्राप्ति करता चाहते हैं। सूर फी दृष्टि में 
अक्षर ्रग्म की प्राप्ति भो श्रेष्ठ वस्तु है पर पुरुपोत्तस की प्राप्ति, सर्वश्रेष्ठ 
है, यही भक्तों की 'सायुज्य मुक्ति! है-- 
सर्व एक रस एक अखरिडित, आदि-अनादि अनूप। 
कोटि कल्प वीतत नहिं. जानत, विहरत युगल-स्वरूप ॥ 
सकल तत्व अह्याण्ड देव पुनि, साया सब विधि काल | 
प्रकृति पुरुष श्रीपति नारायण, सव हैं अंश गुपाल॥ 
अन्तिम पंक्ति से स्पष्ट है कि प्रकृति, जीव आदि सव को सूर 
ब्रह्म का ही अंश सानते हैं | 
निम्नलिखित पंक्ति में भक्तों की इसी सायुज्य मुक्ति ( गोलोक 
प्राप्ति ) का वर्णन है-- 


“सूर ससाय जाय महानिधि में, वहुरि न उल्टि जगत में नाँचे |”? 


बल्लभीय दर्शन का ग्रसाव सूर के अतिरिक्त अष्टछाप के अन्य 
कवियों पर भी था। प्राय: ऋृष्ण॒भक्त कवियों का उद्देश्य लीलागान होने 
के कारण तात्विक विवेचन व दाशनिक क्षेत्र में स्वमत स्थापना की 
प्रचृत्ति उनसें नहीं मिलती । अष्टछाप के कवियों में सूर से सी अधिक 
नन्ददास सें वल्लभ सम्प्रदाय की बिचारधारा को वाणी मिली है, 
नन्‍्ददास सम्पदाय के विचारों को कविता का आवरण पहनाने में 
अधिक प्रवीण थे, इसीलिये उनकी कविता में सास्प्रदायिकता अधिक 
है। परन्तु नन्‍्ददास में न तो सूर जैसी कवि प्रतिमा थी न कबीर व 
ठुलसी जेसी विचार-शक्ति, अतः हम अष्टछाप के अन्य कबियों में भी 
बल्लभाचाये के सिद्धान्तों की ही घोषणायें पाते हैं । 
सूर तुलसी को तरह बहुदरेवोपासना तथा सेवक-सेव्य-माव में 
विश्वास नहीं करते, उनकी भक्ति सखा भाव की है, राधा कृष्ण के 
विज्ञास व गोषियों के सह्ढ रक्न-रास का वर्णन वे आध्यात्मिक जोश के 
साथ करते हैं| बेष्णशवसत में सहजिया व शाक्त साधनाओं की अन्‍्त- 
भर क्ति का ही यह परिणाम था कि बेष्णव आचार्यों ने राधा व कृष्ण 
की भक्ति को ही सर्वाधिक महत्व दे दिया और स्वच्छन्द कास क्रीड़ा का 
गायन ही भक्तों के लिये महान साधना मानल्ी गई | ऐसा प्रतीत होता 
है कि सूर पर यह प्रभाव कुछ वाद में पड़ा था। बल्नम के पूववर्ती 
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आचाये विष्णु-स्वामी गोपाल? के उपासक थे। कृष्ण की शिशु-लीलाये 
ही उन्हें प्रिय थी | भागवत से भी गोपी-गोपाल की ही परम्परा आ 
रही थी । परन्तु सहर्जिया व शाक्त साधनाओं में स्त्री को ही साधना 
का आधार मानकर उसे . शक्ति” मान लिया गया था, अतः उनसे 
प्रभावित बेष्णवों ने गोपाल के साथ राधा को मिला दिया और इस 
प्रकार राधा ऋष्ण की स्वच्छुन्द काम कला का वर्णन हुआ, सूर के 
पहले, जयदेव, विद्यापति व चण्डीदास इसी पथ पर चल चुके थे अतः 
इस आन्दोलन का प्रभाव सूर पर भी पड़ा । बल्लभ ने विष्णुस्वामी 
का अज्लुगमन करके पहले गोपाल”? की ही उपासना प्रचलित की थी | 
बाद में बिट्डुलनाथ जी के समय राधाभाव बहुत बढ़ गया, हितह रिवंश, 
तथा हरिदास, राधाभाव के प्रसिद्ध भक्त थे, सम्प्रदाय में राधाभाव का 
प्रभाव बढ़ते देख सूर ने राधा व ऋष्ण के विलास को अपनाया और 
प्रेम का सागर उत्पन्न कर दिया। | मै 
जयदेव ने गोपियों की आध्यात्मिक रति को लौकिक रति के रूप 
में चित्रित किया, पर सन्तुलन न रह सका। विजल्लास और काम-कला 
के कौवूहल में आध्यात्मिकता केवल खोजने से ही मिल सकी । विद्या- 
पति भी जयदेव की तरह कमनी यता; श्रेमोद्देग तथा केलि-कौतूहल को 
तो काव्य में उतार सके, परन्तु वह पाठक के मन में वह सनो- 
भावना उत्पन्न न कर सके, जो लौकिक को अलौकिक सें बदल देती 
है | चण्डीदास ने सर्वप्रथम राधा के विरह में वह व्याकुलता भरी। 
जब कवि लौकिक प्रसज्ञों का वर्णन कर उनसे अलोकिक की अल॒भूत्ति 
कराना चाहता है तो एक अद्भुत्‌ सन्तुलन को आवश्यकता पड़ती है । 
यह सन्तुलन तभी आता है जब कवि की अजुभूति अलौकिक में द्रव 
जावी है, अन्यथा सारा वर्णन अलौकिकता को एक ओर ढकेल कर 
प्रत्यक्ष रति का वर्णन हो जावा है | तिद्यापति व जयदेव द्रवारी कवि 
थे, अतः वे अपनी आसक्ति को उतना परिमार्जित न कर पाये ! सूर 
की आध्यात्मिक अजुभूति विद्यापति से अधिक परिमाजित थी। 
क्योंकि वे द्रवारी कवि न थे । वे वस्तुतः राधा-कृष्ण के विहार को 
व्यापी बेकुण्ठ में पुरुषोत्तम की नित्य-लीला समझ कर ही वर्णन करते 
थे | उन तक आते-आते सहजिया-प्रभाव वेष्णव पवितन्नता में अन्त्रु क्त 
हो चुका था | वल्लभ के सम्प्रदाय में अनुराग और आवेश? का महत्व 
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अधिक था । अनुराग के आवेशमय क्षणों में, सूर के मानसिक ज्षितिज 
पर उद्दित होकर राधा व कृष्ण की लीलायें उन्हें प्रेरणा देती थीं और 
वे उनका विभोर होकर वर्णन करते थे । इसी से सूर को पढ़ते समय 
उनमें हमें एक निर्दोष मोलापन मिलता है| हमें सदा स्मरण रहता है 
कि 'एकोडहं वहुस्यथासि, एकाकी न रसते! की घोषणा करने वाला 
परत्रह्म, कृष्ण का रूप घारण कर अपने ही अंशों के साथ क्रीड़ा कर 
रहा है। अतः सूर के द्वारा ब्रज का सारा चित्र एक पवित्र स्तर पर हमें 
उठाकर रख देता है | संयोग के समय घोर-से घोर श्वद्भारिक-चेष्टाओं के 
बणुन में सूर हमें सदा याद दिलाते रहते हैं कि हम असाधारण पुरुप 
की अतावारण लीला देख रहे हैं। इसीलिए विनोद, कौतुक, क्रीड़ा 
ओर सबके पीछे विरह की कातरता ने सूर-सागर में एक सन्तुत्तन 
उत्पन्न कर विया है | कवि की इस तटस्थता ने 'सूर! को रीतिकाल का 
कवि होने से बचा लिया । हिन्दी-रीतिकाल के कवि इस निरपेक्षता 
की रक्षा न कर सके, उसी प्रकार जिस प्रकार शराब, प्याला, सुशाही 
आ।ि के प्रतीकों में बर्ित होने बाली सूफियों की आध्यात्मिक व्य- 
झना उद्ू के परवर्तों कवियों में आकर जिक्ृत होगई | 


कर 6 जा 
तुलसी का दाशंनिक दृष्टिकोण 
'पूर? के पश्चात्‌ हम छुलसी की दाशेनिक धारणाओं पर विचार 
करते हैं | तुलसी मानस? में "लाना पुराण निगमागम” का ही नहीं 
“क्चिदृन्यतो5पि”? का भी समावेश करते है । विनयपत्रिका सें वे मूलतः 
दाशंनिक चचोयें ही करते हैं ओर सानव के लिये मुक्ति का मारे 
खोजते हैं | हम अब तक ऋग्वेद से लेकर वेष्णव थक्तों तक सारे दाश- 
निक ऊहापोह पर विचार कर चुके हैं; कम-से-कम वे तत्व हमारे सम्मुख 
आ चुके हैं जो तुलसी के दर्शन पर व्यक्त या अव्यक्त रूप से प्रभाव 
ढाल सकते हैं | अतः अब हस तुलसी के दाशनिक स्रोतों की ओंर 
संकेत कर उनके विचारों का संक्षिप्त विश्लेषण प्रस्तुत करेंगे | 
ठुलसी में एक ओर तो वेद-पुराण, आगमादि के सिद्धान्त 
हैं और दूसरी ओर कुछ प्विद्धान्त अन्य स्थानों से भी आये हैं, इन 
प्रभाओें में विद्वानों ने बताया है कि छुलसी पर प्राकृत-अपभू श के 
काव्यों यथा स्वयंभू की रासावण आदि का असाव पड़ा होगा पर यह 
तो साहित्यिक प्रभाव की बात हुई । क्‍या छुलसी? पर शास्त्रीय 
प्रभाव छोड़कर अवेदिक सम्त्रदायों के भी श्रभाव थे ? उत्तर होगा जहाँ 
तक सिद्धान्तों का सम्बन्ध है उलझी शास्त्रों पर ही अवलम्बित रहते 
हैं, शेष्रों व शाक्तों को तो. तुलसी वेद का अबिरोधी बताकर अपनी 
साधना में सम्मिलित ही कर लेते हैं, अव शेष रहे सिद्ध, नाथ और सन्त 
सम्प्रदाय इनके वे कठोर आलोचक हैं ही । 
जहाँ तक शास्त्रों का प्रश्न है वहाँ तक उन पर कौन-कौन से 
प्रभाव पड़े हैं ? तुलसी ने बताया है कि वे वेदवादी हैं । किस अर्थ में ? 
सीदास यज्ञ, योग का समथन करते हैं, वेदों को सारी विद्याओं का 
आदि स्रोत मानते हैं, उन्हें अपौरषेय मानते हैं, वेद का स्वतः प्रामा- 
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स्यवाद भी जो सीसांसक मानते थे, तुलसी को अक्षरशः मान्य है । जो 
सिद्धान्त वेद विरुद्ध है उसे वे स्वीकार नहीं करते | वे स्थान-स्थान पर 
बेद की दुह्ाई देते नहीं ठृप्त होते, वे पुराण, आगम की वाद भी वेद 
के नाम पर ही कह जाते हैं क्योंकि पुराण, आगमादि को थे वेद के 
विरुद्ध नहीं मानते | सारी हिन्दू जाति के प्रेरणा-ल्लोत वेद हो हैं, 
तुलसी बेदवादी हैं । 

“पुराणों! को आय समाजी वेद के विरुद्ध मानता है. पर तुलसी 
उन्हें वेद का अविरोधी मानते हैं, * वेद के सत्य को ही पुराणों ने काल्‍्प- 
निक शैली में समम्काया है?” । तुलसी की मक्ति पुरार्ोों में ही परिपक्व 
होती है। पुराण जिस काल में बन रहे थे ( वोद्धधम के अभ्युदय से लेकर 
शंकराचार्य के समय तक ) उस समय भारतीय साधना क्षेत्र सें विकट 
उयथल पुथल थी, अतः पुराणों में समन्वय की प्रवृत्ति मिल्लती है, कम 
से कस उस पुराणों में जो अनुकरणीय हुये | जय जिस जाति पर संकट 
सम्ुपस्थित होता है तो वह जाति अपने विभिन्न दाशनिक सिद्धान्तों का 
विरोध भूज्ञ जाती है, वह परस्पर विपरोत सिद्धान्तों के परिषोपकों को 
एक ही साथ श्रद्धा का विषय बनाती है । यह प्रवृत्ति सर्वाधिक रूप से 
गीता, व भागवत में दिखाई पड़ती है। सांख्य, निष्कास कर्म योग, 
ज्ञानमय संन्‍्यासमार्ग तथा भक्ति मांग अलग-अलग सिद्धान्तों पर पुष्ट 
होते आ रहे थे। भक्तिभाग सहामारत में वर्शित सात्यतों द्वारा तथा 
सांख्य कपिद्ष द्वारा प्रवर्तित ओर पुष्ट हुये थे । ज्ञान की घारा उपनिषद्‌ 
से आई थी | गीता ने सांख्य, उपनिषद्‌ को ज्ञान मार्ग, तथा भक्ति के 
सिद्धान्त को सिल्ञाकर ज्ञान, कस, भक्ति का समुच्चय कर दिया जो 
आगे चलकर बेष्णव आचार्यों को भी मान्य हुआ और भक्तों को भी । 
गीता इसीलिये युग प्रवतेक ग्रन्थ बना । क्योंकि गीता ने अपने समय 
तक की सारी दाशनिक घारणाओं को पचाकर अपना सिद्धान्त 
निकाला था अतः उससें एकांगिता के स्थान पर सार आहियणी मपजृत्ति 
होने के कारण उसे वहुमान्यता प्राप्त होगई । ठीक इसी प्रकार 'ठुलसीः ने 
विभिन्न दार्शनिक घारणाओं को अपने सिद्धान्त में इस प्रकार मिल्लाया 
कि वह सिद्धान्त वहुमान्य होगया | तो गीता की यह समनन्‍्वय-मय्री 
प्रवृत्ति तुलसी के सम्मुख थी |: 

साथ ही भक्तों का आधार था भागवत-पुराण? । तुलसी के युग 
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में ही ऋष्ण भक्त कवि उसे बेद के समान मानते थे। गीता में साँख्य योग 
व कर्मयोग को केवल अविरोधी बताया गया था, यह नहीं कहा गया 
कि कपिल मक्त थे या कर्मयोगी थे, उन्हें सांख्य योगी ही बताया गया। 
परन्तु भागवत तो परवर्ती ग्रन्थ है और भक्ति के प्रचार तथा नास्तिक 
स॒तों के सम्मुख अपने को संगठित करने, अधिक प्रचलित होने, 
घर्म को सरल करने तथा नास्तिक मतों के अतिष्ठापकों को भी स्वीकार 
कर उन्हें भी अपने में समेट लेने की व्यापक प्रवृत्ति के परिणाम स्त्ररूप 
लिखा गया है, अतः भागवतकार ने सांख्यमार्गी, तपस्वी, ज्ञानी 
आदि सबको भक्त बना डाला है ओर भक्ति को ऊपर रखकर उनके 
अपने सिद्धान्त भी दे दिये हैं यथा कपिल के द्वारा सांख्य-तत्व ज्ञान का 
उपदेश कराने के पू् व पप्चात्‌ भागवतकार उन्हें भक्त ह्वी घोषित करता 
है । पुराणों की इस प्रवृत्ति का परिपालन तुलसी की रामायण! में 
सर्वेत्र दिखाई पड़ता है। मानस? में उपनिषद्‌ युग के याज्ञवरुक्‍्य, शैव 
मत के आराध्य, शंकर, शक्ति मत की अधिष्ठात्री 'पावेती!, 
तत्त्वज्ञानी काकभुशुण्डि आदि सब भक्त बताये गये हैं | यही नहीं यज्ञ 
आर तपस्या के युग में निवास करने वाले अगस्त्य; शरभज्ग, भारद्ाज 
विश्वामित्र, वशिष्ठ आदि सभी सुनि सी भक्त घोषित किये गये हैं और 
ये भी भगवान राम का रूप देखकर भावुकता में निमग्न हो जाते हें, 
यद्यपि वे राग हष से परे हो चुके हैं | तुलसी ने भक्ति की श्रेष्ठवा ज्ञान 
पर इसी ढक्ल से स्थापित की है । उन्होंने सूर की तरह ज्ञान का खण्डन 
नहीं किया क्योंकि 'ठुलसी” जानते थे कि मत वही बहुमान्य होगा 
जिसमें सबका सार ग्रहण किया जाय । अतः जहाँ सूर के मत में ज्ञान 
की मर्यादा आदि का महत्व नहीं है, केवल प्रेम व समपंण की ही 
मान्यता है, वहाँ तुलसी की भक्ति, ज्ञान की वेसाखी के बिना चलती 


ही नहीं । 
श्रुति सम्सत हरि भक्त पथ, संजुत विरति विवेक । 

'सूर? के यहाँ बेदसाग को, ज्ञान और तप को, सर्यादा और 
योग को महत्व ही नहीं मिला | मर्यादामार्ग वहाँ सध्यम सागे है, किन्तु 
तुलसी? तो अपने भक्ति पन्‍थ पर सर्वग्रथम वेद की मुहर लगाते हैं 
ओर बेराग्य व विवेक की आवश्यकता पर ज़ोर देते हैं इसीलिए सारे 
बैरागी, उदासी, तपसरवी, तत्त्वज्ञानी, यज्ञ-व्श्वासी मानस! में राम 
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के भक्त दिखाये गये हैं, भक्ति का किसी से विरोध नहीं । 


--ता तुलसी के सम्मुख गीता के बाद दूसरा आदश था पुराणों 
का जिनमें उक्त समन्वय की पूरी-पूरी प्रवृत्ति दिखाई पड़ती है । 

तीसरा स्रोत है आग्ों' का। आगम वेद विरुद्ध मागे को 
अपनाते हैं | शक्कर ने शैव व वेष्णब मतों को वेद विरुद्ध बतला कर 
उनका खण्डन किया है और केबल उपनिषद्‌ पर आधारित ज्ञान-सागे 
का ही उपदेश दिया है । वस्तुत: आगमवादियों के भी दो रूप रहे हैं--- 
(१) बे शेव ओर शाक्त जो उपासना में तान्त्रिक गुह्य साधनाओं से 
अपने को विरत रखते हैं | (२) वे शैब व शाक्त जो गुह्यताधक थे और 
वाममार्ग में पड़ कर अ्रष्ट हो चुके थे । 

तुलसी प्रथम प्रकार के शेब व शाक्त मतों को अपनाते हैं जो 
कि दक्षिण मार्ग को नहीं त्यागते। अतः आगम' द्वारा समर्थित मतों 
का भी मानस? सें समन्वय है। वे स्माते-सत को भी अपनाते हैं 
जिसमें पद्नदेवों की उपासना होती है | 

हिन्दुओं की नीति व आचार स्मृतियों पर आधारित हैं । तुलसी 
ने अपनी सामाजिक व्यवस्था इन्हीं स्घृतियों पर ही स्थापित की है । 
वे लौकिक व्यवहार में सबर्णों को अधिक अधिकार देते हैं और शूद्रों 
आदि को कम परन्तु भक्ति के क्षेत्र में वे साम्यवादी हैं । हिन्दू-घर्म में 
उपनिषद युग से ही विचार व व्यवहार परस्पर विरोधी रहे हैं। विचार 
की दृष्टि से ब्राह्मण “शुनि्चेत्श्वपाके च, परिडता: समदर्शिन:”” 
चाण्डाल, श्वान तथा परिडतों में एक ही ब्रह्म की सत्ता स्वीकार करते 
हैं परन्तु व्यवहार के क्षेत्र में “स्वधर्मे निधन श्रेयः, परधर्मों मयावह:?? 
की घोषणा कर वे वर्णाश्रमधर्म का कड़ाई से पालन कर समाज के 
सेदभाव को स्थिर रखते हैं। थे “चातुस्यं मया सृष्टं, गुण कर्म 
विभागशः” को भी भूल जाते हैं। और गुण व कमे की उपेक्षा कर 

जन्म से ही जाति को मान्यता देते हैं, यही भावना तुलसी के समाज- 

विधान में हे । मानसिक समता के बे हामी हैं, भक्ति के क्षेत्र में व्याव- 
हारिक समता भी वे स्वीकार कर लेते हैं, परन्तु सामाजिक रूप सें वे 
कठोर भेदबाद के पोपक हैं । 


इस प्रकार पुराण, निगम, आगम, स्छृति आदि सभी धाराओं 
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का समन्वय कर 'तुलधघी” ने एक नया काव्यांत्मक पुराण मानस के 
रूप में रचा था | 


तत्त्वज्ञान की दृष्टि से उपनिषद्‌ का आत्मत्राद तुलज़ी के पूर्व 
शझ्टर, रामान्ुज, मध्य, निम्बाक् तथा बल्लम द्वारा विभिन्न रूपों में प्रति- 
पादित हो चुका था । जीव, जगत तथा ब्रह्म के सम्बन्ध में उक्त आचायों 
ने विभिन्न व्याख्यायें प्रस्तुन कीं । सूर ने 'बल्ञभ” का पूर्णतया अजुगमन 
किया यद्यपि शझ्डराह त तथा कबीर के ह ताहोत जिलक्षणवाद से प्रभा- 
वित कतिपय पद सूर में मिलते हैं परन्तु वे किसी प्रकार का अम उत्पन्न 
नहीं करते क्योंकि सूर अनेक सिद्धान्तों को सिला कर एक मिला-जुला 
पन्ध' नहीं निकालते, तुलसी यह करते हैं । 


तुलसी के सम्बन्ध में प्रथस प्रश्न होता है कि वे अद तवादी थे 
या विशिष्टाह तबादी । अनेक विद्वानों ने इसके अनेक उत्तर दिये हैं ! 
तुलसी में बस्तुतः इन दोचों सतों को पुष्ट करने वाले उदाहरण मिल 
जाते हैं। इसका अर्थ यह है कि तुलसी ने जान-बुक कर उक्त मर्तों का 
मिश्रण किया है। हम कह आये हैं कि त्सी अपने से पूर्व के दक्तिण- 
सार्गी आचार्यों के विचारों के परस्पर विरोध को झुला कर सामझस्य 
खोजने वाले कवि हैं | अहेत और विशिष्ट अद्वोत का कगढ़ा तो रामा- 
नुज व शंकर के लिये था तुलसी के लिये नहीं | तुलसी तो सीताराम 
मय” बनाकर सभी सिद्धान्तों का समावेश करते-हैं | तब क्‍या तुलसी 
ने भान्तियों की पुष्टि की है ? हमें सतर्क होकर तुलसी के सिद्धान्तों को 
देखना होगा। 


तुलसी रामानन्द के रामावत सम्प्रदाय के भक्त हैं ।! रामावत 
सम्प्रदाय का सिद्धान्त विशिष्टाह् तवादी है, किन्तु रामानन्द्‌ के आराध्य 
लक्ष्मी नारायण नहीं, राम व सीता हैं | रामानन्द ने राम को सगुण 
व निमु ण दोनों ही रूपों में माना है । बे जीव का नानात्य तथा ब्रह्म 
से उसका भेद स्वीकार करते हें। तुलसी सीताराम को उपास्य मानकर 
राम को सगुण व निगुण दोनों मानते हैं | राम व निशा ब्रह्म को 
अभिन्न सिद्ध करते में तुलसी ने सारी शक्ति लगादी है, किन्तु तुलसी 
जगत व जीव व माया का वर्णन शहझ्कर की पद्धति पर करते हैं और 
भक्ति व सायावाद सें अविरोध स्थापित कर देते हैं । 
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तलपी और मायावाद--(१) शक्कर के अनुसार ब्रह्म निगुण 
निरुपाधि, अगम और अगोचर है, तुलसी यह मानते हैं । 


(२) मायायाद के अनुसार निगुण ब्रह्म माया से आवत 
होकर सशुण बनता है अतः सगुण रूप मुख्य नहीं है। छुलसी. 
इसका समर्थन नहीं करते, बे माया को एक शक्ति के रुप में 
स्वीकार करते हैं, -सीता ही वह योग माया है, न्गि ण ब्रह्म 
अपनी -शक्ति से सगुण रूप घारण करता है यथा नट अनेक 
रूप घारण करता है, अतः संशुण व निगुण दोनों ही रूप 
सत्य हैं, यहाँ तुलसी शट्ठुर व रामानुज दोनों से भिन्न पद्धति प्रयोग में 
लाते हैं । रामानुज के यहाँ चिदंश से जीव, व अचित अंश से जड़ 
जगत उत्पन्न होता है परन्तु तुलसी इसके विरुद्ध जगत को ब्रह्म की 
शक्ति साया से उत्पन्न बताते हैं | अतः इन्द्रजाल से उत्पन्न वस्तुओं के 
समान वह सच्चा नहीं है। अत: जगत के सम्बन्ध में उनकी धारणायें 
शझ्भर मत के ही अनुकूल हैं, परन्तु सगुण व निगु ण को एक -सानना 
यह शंकर मत के विरुद्ध पड़ता है | इस प्रकार तुलसी मत में निगुण 
ब्रह्म, सगुण रूप घारण कर सकता है । 


शंकर के लिये सगुण ब्रह्म मायोपाघिजन्य है, ठुज्लसी के 
लिये बह उपाधिजन्य नहीं, शुद्ध त्रद्दया ही अपनी शक्ति से संयुक्त 
होकर सगुण ब्रह्म वन जाता है ।* इस सम्बन्ध में गीता का आदर्श 
तुलपी के सम्मुख है जहाँ सगुण व निगु ण॒ में अविरोध है, शंकर ने 
गीता के अथ में खींचातानी की है । 


(३) जैसा कहा कि माया? का वर्सत शंकर की पद्धति पर है 


१--चूं कि तुलसी सयुण रूप को भी शुद्ध मानते हैं, कुछ माया की 
उपाधि से संयुक्त नहीं अतः जो नि ण है वह सगुण कैसा ! यह श्रम उत्पन्न 
हो जाता है। तुलसी कहते हैं यही तो राम की विचित्र शक्ति (माया) है कि वे 
समुण, निगु ण दोनों हैं और दोनों से परे भी हैं | अतः इस रहस्य को ने 
समभने के कारण ही भ्रम पैदा होता है। सगुण ब्रह्म को समझना निगुशण से 
कठिन ह्ठै ई-- न्‍ 
निगु न रूप सुलम अति, सगशुन जान नहिं कोय ) 
सुगम अगम नाना चरित, सुत्ति मुनिमन भ्रम डोय || 
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तथापि तुलसी उस्ते एक शक्ति के रूप में मानते हैं, जो नाना प्रकार के 
भ्रम उत्पन्न कर जीव में ढुःखों की श्रांति उत्पन्न कर देती है, और द्वोत 
ज्ञान उत्पन्न हो जाता है| वे अध्यात्म रामायण के अनुसार माया को 
“विद्या-माया और अविद्या साया में विभाजित करते हैं । विद्या माया सृष्टि 
की रचना करती है और अविद्या, कागख्जन, कामिनी, यश, आदि 
के प्रति आसक्ति उत्पन्न करती है, और दब 'जीच? को मिथ्या जगत में 
रमेणीयता प्रतीत होने लगती है । वह अ्रह्म से अपने को भिन्न सममभने 
लंगता है, हो त चुद्धि से दुख का जन्म होता है । माया के इस सिद्धान्त 
में अविद्या माया का वर्णन शंकर के अनुसार ही है, 'विद्यामाया? को 
भक्ति की व्यावंहारिकता के कारण तुलसी ने सीता मान-लिया है अन्यथा 
उप्तका शंकर की “माया? से जो अह्म के 'सा्थ संयुक्त होकेर आकाशादि 
प्रपञ्च॒ को उत्पन्न करती है, सामझस्य कर सकते हैं | तुलसी के अनुसार 
विद्याम।या कम हानि-कारकं है, श्रम तो रहता है पर भक्त का इससे 
नोश नहीं होता, शंकर साद्रा के ऐसे भेद नंहीं करते" जेसे 
अयोध्या में राम ने काकभुशुण्डि को बालक रूपे में ब्रह्मारड दिखाकर 
श्रम सें डाला था, यह विद्यासाया थी पर इससे भक्त का नाश नहीं 
हुआ वह राम की लीला को समझने योग्य बन गया, परन्तु अविद्या 
माया से जीव. का नाश निश्चित है । 

(७) तुलसी जीव व त्ज्म में किप्ती प्रकार का अन्तर नहीं मानते, 
ताल्िक दृष्टि से ( शह्गुर की दृष्टि से ) जीव ब ब्रह्म में कोई अन्तर नहीं 
है, भेद तो माया के कारण जान पड़ता है।* अतः जीत व ब्रह्म के 
अद्वेत का ही समर्थन तुलसी करते हैं परन्तु तुलसी भक्ति का वणन 
करते हुये भी रामातुज की पद्धति पर मुक्ति की अबस्था में ईद को 
'स्वीकर कर अह्म के सीताराम रूप में मप्न रहना चाहते हैं। सारूप्य व 

१--हरि सेवकहिं न व्याप अविद्या, प्रभु प्रेरित व्यापइ तेदि विद्या | 

.. तातैं नास न होइ दासकर, भेद भगति बाढ़३ विहंगवर ॥ 

२->-जशान अखणड एक सीतावर, माया वसरुप जीव संचराचर । 

जो सबके रह ज्ञान एकरस, ईश्वर जीवहिं भेद कहद्ठु कस । 

माया वस्य जीव अमिमानी, ईस वस्य माया शुन खानी | 

परबस जीव स्वबस भगवन्ता, जीव अनेक एक श्रीकन्ता | 

मुधामेद जद्यपि कृत माया, बिनु हरि जाइ न कोटि उपाया॥ 
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सालोक्य भक्ति सायुज्य से कहीं अधिक आनन्ददायिनी है। भक्त अन- 
पायती भक्ति चाहता है, मुक्ति नहीं । अतः तुलसी मुक्ति का अधि- 
कारी संन्यात्ती को मानते हैं परन्तु मक्त तो “भगवान के रूप में ही 
निम्न रहता है। सायुज्य मुक्ति तो 'अनइच्छित बरआई'--विनां 
इच्छा के स्वयमेव आ जाती है । | 


(५) इस प्रकार तुलती भक्तित्राद व मायावाद में विरोध नहीं 
मानते | रामातुज, वज्लम, सध्चादि ने 'मायावाद! का खण्डन कर ज्ञान 
से भकि को अधिक महत्व दिया है, तुलप्ती माया के द्वारा ( शक्ति के 
रूप में ) ही जगत की उत्पत्ति मानते हैं और जगत के श्रममय रूप 
की पहचान ज्ञान द्वारा ही सम्भव मानते हैं, ज्ञान और विज्ञान से 
जोब यह समझ लेता है कि हे तवाद अ्रान्तिमय है, अतः बह जगत को 
इन्द्रजाल के खेल के समान समझ कर मसायापति ब्रह्म व स्वयं अपने 
में भेर नहीं समझता, 'सोइहमस्मि! का अनुभव करता*है। तब निर्ञु 
ब्रक्ष के सगुण रूप राम के प्रति उत्षमें अखण्ड अनुराग जगता-है। 
अर्थात्‌ अज्ञान का नाश ज्ञान से होता है, और बैधी मक्ति उत्पन्न 
होती हूँ, अतः तत्त्वज्ञानी भक्त बनता है। परन्तु सामान्य जन सी 
मायापति ब्रह्म की अद्देतुकी कृपा से उतर अचल अलुराग को पा जाते 
है और उन्‍हें तत््वज्ञाव की आवश्यकता नहीं पड़ती | शबरी, निपाद 
की सक्ति ऐसी ही थीऊ | भगवान यदि कृपा करे तो ज्ञान-विज्ञान के 
विना भो अखण्ड भक्ति का उदय मन में हो जाता है। भगवान 
स्तेच्छा से भक्त के हृदय से माया का हरण कर लेते हैं | इस प्रकार 
सायावांद व भक्ति का अवरोध तुलसी ने स्थापित कर दिखाया है। 


इसी लिये तुलसी ने अपने भक्तिभाव को 'श्रति सम्मतः और 
“विरति-विवेक? युक्त माना है| वे जगत की सत्ता को शंकर के समान 
शुक्ति में रजत के समान सिथ्या दिखाकर जीव में “विरतिः-मेराम्य 
जगाते है । ज्ञान से जब विरति का उदय होता है छ( जीव हौतभाव 
का नाश कर देता है तभी भक्ति उद्वित होती है । यह पद्धति तुलदी की 
अपनी है। तुलसी ज्ञान की महत्ता स्थापित करते हैं परन्तु सर्वस्व थे 
भक्ति को ही मानते हैं, कोरा तत्यज्ञान ख्"रनाक भी है फ्योंकि 


4 देखिए अध्यात्म तयायण के अरणयकारड में राम द्वारा उपदेशित नववामक्ते| 


श्श्य हिन्दी साहित्य की दाशनिक प्रछभूमि 


उसमें समर्पण का भाव नहीं होता, सजग विवेक से अज्ञान को जीवने 
की भावना रहती है, अतः वह काय कठिन है, रूपाण की धार के समान 
कठिन ज्ञान के पथ से भूष्ट होने की आशंका रहती है, परन्तु भक्ति पथ 
में राम के ऊपर ही सर्वस्व उत्तरदायित्व छोड़ देने के कारण, रामकृपा 
पर ही भरोसा करने से, माया का नाश करने का काये माय।पति का 
कन्त ठ्य हो जाता है | साथ ही भक्ति नारी है और माया भी नारी है। 
नारी पर नारी का जादू नहों चल्नता पर पुरुष किनना ही विवेक युक्त 
हो, नारी ( माया ) के पाश में फस हो जाता है| माया का कटक बड़ा 
प्रचएण्ड है, शिव व चतुरानन तक इसी के चक्कर में पड़ ज।ते हैं। ऋषि, मुनि 
इसने डरते हैं परन्तु भक्त निश्चिन्त रहता है । उसका उद्धार तो भगवान 
की क्पा पर रहता है जिसे ग्राप्त करने के लिये वह नवधा भक्ति का 
पथ अनुसरण करता है ६ और दास भाव से भगवान के दर्शन ल्ञाभ 
की इच्छा करता है | इस प्रकार रामानुज के अनुसार भक्ति को श्रेष्ठ 
भी प्रमाणित कर दिखाया गया और ज्ञान की महत्ता भी स्वीकार कर 
ली गई | ठुलसी को इस्ीलिये ज्ञान के खण्डन करने की कहीं आव- 
श्यकता नहीं पड़ी जैसा कि सूर को 'भूमर गीत? में करना पड़ा । 
सायावादर और भक्ति में अविरोध अध्यात्म रामायण? में भी 
द्वििया गया है| इसमें अनेक स्थानों पर शंकराचार्य की भाषा में ब्रह्म, 
जीकु, जगत्‌ का वर्णन हुआ है । सृष्टि पक्रिया का वर्णन सांख्य की 
पद्धति पर हुआ है, और अन्व में सगुण भक्ति का उपदेश डिया गया है। 
अध्यात्म रामायण” “्रह्माण्ड पुराण” के उत्तरखण्ड के अन्य्गत मानी 
जाती है,। अध्यात्म रामायण व मानस को कथाओं में सबसे अधिक 
साम्य दिखाई पड़ता है, अतः अध्यात्म रामायण?” का प्रभाव तुलसी की 
सिद्धान्त पद्धति पर भी सवसे अधिक पड़ा होगा। अध्यात्म रामायण!” 
में अनेंक प्रसंग उठाकर तत्त्वज्ञान का उपदेश किया गया है ओर भक्ति- 
भाव को प्राप्त करने पर भी जोर दिया गया है । भक्ति व ज्ञान का 
सामझ्स्य “अव्यात्म रामायण? की विशेषता है । 
“मानसः में बार बार यह शंका उठाई गई है कि क्या राम तरह्म 
# तुलसी ने अध्यात्मरामायण की नवधघामक्ति को ही अपनाया है | 
» तुलसीदास हरि गुरू करुणाबिनु चिमल बिबेक न होई | 
बिनु बिवेक संसार घोर निधि पार न पांवै कोई || 
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हैं, अध्यात्म रामायण! में भी सूल शंका यही है। पांव॑वी पूछती हैं-- 
बदन्ति राम परमेक सादं, निरस्तमाया शुणसंग्रवाहम्‌। 
भजन्ति चाहर्निशमग्रमत्ता:, पर पं यान्ति तथेबसिद्धा: 

बदन्ति केचित्‌ परमोडपि राम:, स्वाविद्यया संबूतमात्मसंज्ञम्‌ । 

जानाति नात्मानसतः परेंण, सनन्‍्वाधितों वेद परात्मदत्वम्‌ | 

यद्वि सम जानाति कुतो विज्ञाप-, सीताकृतेडनेन कृतः परेण । 

ज्ञानाति नेंव यदि केन सेब्य-, समोहि सर्वेरपि जीव जातें: 
परन्तु कोई कहते हैं कि राम माया से आदृत हो गये थे, वशिए्ठ ने उन्हें 
आत्म ज्ञान दिया | यदि वे स्वयं आत्म ज्ञानी थे तो सीता के लिये बिक्लाप 
क्यों किया ? और यदि उन्‍हें आत्म-ज्ञान नहीं था तो वे अन्य 
सामान्य जीवों के समान ही हुयें, उनका भजन क्यों कर ? 

शंकर इस प्रश्न का उत्तर जिस प्रकार देते हैं उसी प्रकार अनेक 
बार अध्यात्मरामायण” रास के ब्रह्मत्व को अ्माणित करती है और 
जीव व ब्रह्म की अभिन्नता तथा जगत के मिथ्यात्व का प्रतिपाइन करती 
+५ ० 5 द्वति ५ 
है। तुलसी ने भी यही पद्धति अपनाई हे-- 

“मूढ मायातीत शुद्ध परमात्मा में अपने अज्ञान को आरो।पत 
कर देते हैँं--अज्ञ अपने गले के द्वार को न जानने के समान हृदय- 
स्थित रास को नहीं जानते | चक्कर लगाते समय मनुष्य के नेत्र घूमने से 
गृद आदि भी धूमने लगते हैं, डसी प्रकार लोग देह व इन्द्रिय के अभि- 
सान से कर्मों का आत्मा में आरोप कर देते हैं ।#& 

अब्यात्म रामायण? में शंकर के अतिरिक्त राम व हछुमान, नारद 
व राम, लक्ष्मण व राम, राम व केकेयी, सुतीद्ण व राम, अगर्त्य व 
रास, राम व उुत्नीव, हनुमान व्‌ रादण, विभीषण व रावण, विभीषण 
ब राम, समुद्र व राम, झुक व रावण, कालनेमि व रावण, छुम्मकर्ण 
व रावण, रावण व मन्द्रोदरी, लक्ष्मण व विभीषण, ब्रह्मा व राम, 
भरद्वाज़ व राम, महादेव व रास के वीच यही आत्म-ज्ञान की चचर 
रइती है । इसमें-- 





औन-++ “++--- 


नौकारूढ़ चलत ऊग देखा | अचल मोहबस आपुहि लेखा ॥ 
बालक प्रमहिं, न श्रम॑दिं खादी । कहहि परत्पर मिथ्यावादी ॥ 


मे 
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(१) राम का अल्यत्व स्थापित किया गया है | 
(२) उन्हें विष्णु रूप में अवतरित साना गया है, बेसे वे “विधि 
हरि शम्भु नचावन हारे? हैं। “विश्वस्य सध्टिलयसंस्थितिहेतुरेंकरत्वं 
सायया त्रियुणया विधिरीशविष्णू |”? अथौोत्‌ हे प्रभो, आप ही इस 
विश्व की उत्पत्ति, स्थिति, ओर प्रलय के कारण होते हुये, त्रिगुणमथी 
माया के कारण ब्रह्मा, विष्णु व महादेव के रूप सें प्रकट होते हैं ! 

(३) जीव त्रद्म की एकता ग्रतिपादित की गईं है | 

( जीवश्व परसात्मा च पर्यायों नातन्नभेदधीः ) 

(४) जगत का मिथ्यात्व प्रतिपादित किया गया है | 

(४) शंकराचाये की शव्दावल्ली अपनाई गई है । 

(६) मक्ति की सहत्ता दृढ़ की राई है | - । 

(७) भक्ति 'संयुत विरति विवेक? सानी गई है | 

( ज्ञानं विज्ञान सहितं, भक्ति बेराग्य बृहतिमि ) 

(<) रास का 'सर्योदावाद” सी खूब निभाया गया है | 

मानस? सें मी उक्त तत्व इसी रूप सें सिलते हैं | तुलसी की 
सारी शक्ति भक्ति की महत्ता, रास के बहात्व तथा ज्ञान व भक्ति के 
सामझ्जस्य स्थापित करने में ही लगी है | इतना अवश्य है कि अध्यात्म 
रामायण? शह्लुर के सायावाद पर जहाँ बहुत भ्धिक जोर देती हे बहाँ 
तुलप्ती भक्ति की अनन्यता पर अधिक ध्यान देते हैं । विनयपत्रिका में 
भी साया के आवार पर संसार के मिथ्यात्व का प्रतिपादत शहझ्लर की 
पद्धति पर करके वे भक्ति सारगे का विवेचन करने लग जाते हैं। अत 
यही सारांश निकलता है कि तृज्लसी तत्त्वज्ञान की दृष्टि से अठ तवाद 
का ही समथन करते हैं, किन्त भक्ति के क्षेत्र में त्रह्म के सगुणत्व, जीव 
के शेषत्व, भक्ति के श्रेष्टच्च तथा सरलत्व का विवेचन करके भक्तिमार्ग 
को प्रशस्त करते हैं। भक्ति को सव प्रकार से उपयुक्त प्रमाणित करने के 
लिए बे युग, व्यक्ति, साधन, समय, सरलता सभी का विचार करते हैं । 
इस प्रकार तुलतली अद्व तमत को ठत्त्यज्ञान के लिए स्वीकार कर के भी 
भक्त होने का दावा करते हैं-- 

तुलसिदास परिहरिय तीन भूम सो अपन पहचाने । 
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विनय पत्रिका तो तुलसी का सिद्धान्त-प्रन्थ ही कहलाता है, 
इसमें स्माते-मतानुसार अनेक देवी-देवताओं की बन्दना है। तुलसी की 
विराट दृष्टि में सवेसाधारण जनता की सुविधाओं का विचार कर अनेक 
देवी-देवताओं की उपासना भी अपना मूल्य रखती थी। शहझ्डराचार्य 
ने भी स्मातेमत को स्वीकार किया था | तुलसी तो इसके बहुत बड़े 
प्रचारक थे। देवी-दवताओं की उपासना से राम की भक्ति पर 
कोई प्रभाव न पड़ता था क्योंकि वे सबसे राम की ही मक्ति माँगते थे। 
तुलसी ने विनय पत्रिका में राम को अनच, अद्ठेत, अव्यक्त, 
अनिकेत, निर्भरानन्द, निःकंप, निःसीम, निरुपाधि बताया है | जगत 
को भ्रममय साना है-- 
सोवत सपने हूँ सहे, संसति संताप रे। 
बूडलो मृग-वारि खायो, जेबरी को साँप रे। 
2.3 ५ >८ >८ 
हे हरि, ,कस न हरहु श्रम सारी। 
जद्यपि सषा सत्यभासे, जब लगि नहिं कृपा तुम्हारी ॥ 
३ >< +८ > 
अन विचार रमनीय सदा, संसार भयद्भूर भारी । 
ठुलसिदास सब विधि प्रपद्च जग, जद॒पि भ्ूठ श्रुति गावे । 
रघुपति भगति, संत संगति विज्यु, को भव आास नसाये ॥ 
भर ५८ +८ २८ 
इंत ज्ञान का कारण जज्ञान है, दुःखों का कारण हो त भाव हे । 
जो निज मन परिहरे विकारा | 
तो कत दंत जनित संखृति-दुख, संसय सोक अपारा | 
द्वत भाव का नाश हरि कृपा से होता है, ज्ञान की प्राप्ति 
कठिन है, और सो भी वह हरि कृपा से ही प्राप्त होती हे | 
रघुपति भगति वारि छालित चित्‌, विनु प्रयास ही सूमे । 
तुलसिदास कह चिद्‌-विज्ञास जग बूकन बूकत बूमे॥ 
. इस प्रकार तुलसी तात्विक दृष्टि से शंकर की पद्धति का अजु- 
करण करके भी भक्ति की दृष्टि से 'रामाजुजः व 'रामानन्द्‌ः की परम्परा 
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को भी नहीं छोड़ते | वे अध्यात्म रामायण की पद्धति पर शंकर के 
विषेकबाद तथा रामाजुज के भक्तिवाद का सामझस्य कर, भक्ति को 
है) कलियुग के लिये सर्वस्व घोषित वरते हैं और तत्वज्ञान को अधि- 
कारी भेद पर छोड़ देते हैं (देखिये लोमस ऋषि का आख्यान-सानस) 
किन्तु उनकी सस्मति यही है कि बिना- भक्ति के ज्ञान भार है, 
काकश्चुशुरिडि इसके आदश हैं | अतः तुलसी का यह भक्ति पथ शंकर, 
रामाज्ुज, रासानन्द, स्मार्तसत सभी को समेंट लेता है। यही तुलसी 
का ऐतिहासिक कार्य है। झुगलों के राज्य शासन सें हिन्दू संस्कृति के 
रक्षक के रूप में तुलसी शंकर व रामाज्ुज के सास्प्रदायिक सतमेदों में 
अविरोध स्थापित कर ज्ञात वेराग्य युक्त भक्ति सत के प्रदर्तक के रूप 
में हमारे सम्मुख उपस्थित होते हैं | एकांगी दृष्टि से देखने पर तुलसी 
की वक्तियों की सनसानी व्याख्या से बिद्ठान उन्हें कमी केवल अइ त 
वादी और कमी केबल विशिष्टाह्नतवादी प्रमाणित करते हैं । उनमें न 
केवल इन दौनों सतों का अपितु अन्य घाराओं का भी सामझ्जस्य 
मिलता है। यथा सीता के रूप में 'शक्ति' का और “शिवोपासना? 
के रूप में शेब मत का वे अपने झत में रूमाहार वर छेते हैं। 
तुलसी को पूर्णतया अद्ठे तवादी प्रमाणित करने वाले कहते हैं कि 
शंकराचार्य भी शिव के भक्त थे | पर वे यह भूल जाते हैं कि शंकराचाये 
के नास पर भक्ति के अनेक स्तोत्र चल पड़े हैं | शंकर शुद्ध विवेकबादी थे । 
वे व्यावहारिक दृष्टि से ही भक्ति को मानते थे, जब कि तुलसी भक्ति 
को 'साध्यः.सानते हैं और ज्ञान विज्ञान को भक्ति के सोपान रूप में 
स्वीकार करते हैं | तुलसी को पूर्णतया विशिष्टाह त प्रमाणित करने 
वाले उनके द्वारा जगन की व्याख्या के सम्बन्ध में कहते हैं कि 
भक्त के लिये तो जगत ब्रह्म का विग्नह ही है । ठुलसी तो 
केवल बिरक्ति उत्पन्न करने के लिये जगत की ऐसी उ्याख्या 
करते हैं। जगत तो सत्य है पर आसक्ति के कारण जीव उसकी नश्वरता 
की शाख्वतता मान लेता है, यही भ्रम है। अतः तु नसी जगत की नखरता 
- >श्नर्युस्थरता-ही दिखाना चाहते हैं, मूलतः वे-जगत को ब्रह्म का ही अंश 
है इस प्रकप्त हैं, परन्तु जैसा हमने अध्यात्म रामायण”, विनय पत्रिका! व 
होनस? के उदाहरणों द्वारा देखा कि-तुलसी जगत व जीवाको व्याख्या 
शंकर की पद्धति पर ही करते हैं। किन्तु ऐसे भी विचारक हैं जो 
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कहते हैं क्लि तुलसी के सभी ग्रन्थों पर विचार करने से वे '्वेतवादी? 
प्रमाशित होते हैं | कारपेस्टर साहव की उक्तियों का खण्डन तो बल्देव 
 प्रप्तारे सिश्र ने कर दिया है परन्तु अभी हाल में “तुलसीदास और उन: 
का युग” नाम से प्रकाशित प्रवन्ध में राजपति-दीकणित ने बड़ी दृढ़ता 
से तुलसी को ह्वो तबादी प्रमाणित किया है। उनके अन्य उद्धरण तो 
पिष्टपेष्टित हैं केवल दो उद्धरण यहाँ दिये जा रहे हैं। दीक्षितजी के 
अजुसार विनय-पन्निका में तुलसी जगत को सत्य सानते हैं-- 

जो जग मृषा ताप त्रय अनुभव होत कहहु केहि लेखें 
_. अय्ात्‌ यदि जगत मभिथ्या है तो तीनों तापों का अनुभव क्‍यों 
होता है ? इससे प्रतीत होता है कि तुलसी जगत को सत्य मानते थे । 
परन्तु पूरा प्रकरण पढ़ने से उक्त पंक्ति. का अर्थ बदल जाता है और 
अद्व तः की ही पुष्टि होती है । 

है हरि, यह भ्रम की अधिकाई 

देखत, सुनत, कहत, समुझत, संसय संदेह न जाई | 

जो जग म्पा ताप-तय-अजुभव, होइ कवहुँ केहि लेखे-। 

कहि न जात मृग बारि सत्य, श्रम ते दुख होय जिसेखे | 

सुभग सेज सोबत सपने, वारिधि बूढत भय लागें। 

कोटिहल्‍ुँ नाव न पार पाव सो, जब लगि आपु न जागे। 

. अनविचार रमनीय सदा, संसार भयद्भुर भारी। 
सम-संतोष, दया, विवेक तें, व्यवहारी सुखकारी | 
तुलसिदास सब विधि प्रपद्च जग, जद॒पि भूठ श्रत्ति गावे । 
रघुपति-भक्ति संत्त-संगति वित्ुु, को भव त्रास नसावे | 
स्पष्ट है कि जगत की भ्रमोत्पादक सत्ता पर कवि आश्चर्य प्रकट 

कर रहा है, जेसे वह पहले “केशव कहि न जाय का कहिये” पद में कर' 
चुका है । कवि कहता है “सब विधि अपब्चव जग? | फिर जगत की 
सत्ता केसे सिद्ध ईई ! अब यदि कहा जाय कि तापतन्रय का अनुभव 
क्यों होता है तो उसका उत्तर भी कवि देता है कि जैसे सृगवारि सत्य 
नहीं होता तथापि अ्रम से दुःख होता है उसी प्रकार अज्ञान जन्य भ्रम 
के कारण ताप त्रय करा अनुभव होता है:-- : 


कृद्दि न ज्ञाय मृगवारि सत्य, भूम ते दुःख होइ बिसेख़े | 


च्स 
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दी'क्षतजी का दूसरा उद्धरण कवितावली से है। उनका दावा 
कि घुलसी के सभी ग्रन्थों को पढ़कर ह्वोत मत ही पुष्ट होता है परन्तु 
यह भी अयुक्त हैः-- । 
कूठो है, कूठो है, कूठो सदा, जग, संत कहंत जे अंत लहा है। 
ताको सह्दै सठ संकट कोटिक, काढृत दन्‍्त करंत हहा है।. 
जानपनी को गुमान बड़ो, तुलसी के विचार मेवार महा है। 


उत्त तीन पंक्तियों से दीक्षितजी ने सिद्ध कर दिखाया है कि 

तुलसी ने जगत को भ्ूठा मानने वालों को गैवार” कहा है परन्तु बड़ी 
चतुरता से दीक्षितजी अंतिम पंक्ति को छोड़ गये हैं । 

जानकी जीवन जान न जान्थो, तो जान कहावत ज्ञान्यो कहा है? 


5 अथोत््‌ यदि जानकी जीवन को नहीं जाना, तो वह ज्ञान 
व्यथे है। हमने पहले कहा है कि बिना भक्ति के तुलसी ज्ञान को व्यर्थ 
बतलाते हैं। ज्ञान व भक्ति का संयोग ही कवि चाहता है। अतः भक्ति के 
बिना “जगत क्ूूठा है, जगत मूठा है? की रट लगाना गँँवारपन है । 
संसार की असत्यता दिखाने का उद्देश्य तो जानकी जीवन की भक्ति 
होना चाहिये न ?& 

एक और उद्धरण है-- 

यन्मायावशवर्तिं विश्वमखिलं, बअ्ह्मादिदेवा सुरा। 

यत्सस्वादर॒पेव भाति सकल, रब्जो यथाइहेमुमः ॥ 

यत्पादप्लव एक £एवं हि. भवास्भोधेस्तितीषावर्ता | 

बन्देडहूँ तमशेषकारणपरं, _रामाख्यमीशं हरिस्‌ | 

प्रायः ह तवादी कहते हैं कि इसमें रज्जु सर्प के उदाहरण से 
प्रतीत होता है कि तुलसी अद्दे तवादी ही थे, परन्तु चूँकि अन्त में उस 
जहा को “रामाख्यमीशं?” कह दिया अथात्‌ राम व जह्य को एक मान 

_% रामचन्द्र के मजन बिन, जो चह पद निर्वान | 

... ज्ञानवन्त अपषि सो नर, पशु बिन पूछ बिषान ॥ 
| ५८ 75 थे 

जो अ्रसि भगति जानि परिहरदहीं, केवल शाम हेतु खम करहीं | 

ते जड़ कामघेनु ग्रह त्यागी, खोजत आकु फिरहिं पथ लागी |) 
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लिया तो निगु ख॒ता कहाँ रही ? अतः यहाँ बिवर्तेबाद' नहीं है । 

* हम यह नहीं कहते कि तुलसी पूर्णतया श्र का अदुगमन 
करत हैं । उन्होंने सिद्धान्तों को अपने ढद्ढ से मित्राया है, उनका अपने 
ढक्ञ से उपयोग किया है । वे शह्वर के समान एक ही ब्रह्म को मानते 
हैं । जगत को मिथ्या बतलाते हैं ओर जीव व ब्रह्म की एकता घोषित 
करते हैँ । इस प्रकार उनका तत्वज्ञान मूलनः शाझ्डर पद्धति पर है, पर 
'उप्तमें कवे का निमत्व विद्यमान हें जैसे ब्रक्न व राम को वे एक सानते 

सगुण व निगु ण में अन्तर नहीं मानते, जेसे कि “यन्माया बश- 
बर्ति विश्वमखिलं” सें जगत को मिथ्या कह कर भी वे निगु स॒ ब्रह्म व 
सगुण रास को एक मानते हैं। 'सशुण रामाख्यमीशं हरिम्‌” तथा 
निगु ण ब्रह्म में उनके लिए कोइ अन्तर नहीं है । शट्टुर ब्रह्म-पत्त में माया? 
को तथा ज्ीव-पक्त में अज्ञान! का वणुन करते हैँ। मायोपाधि ब्रह्म 
ही सृष्टि का कारणतन्रह्म है, परन्तु दुल्लसी “अध्यात्म रामायण! को पद्धति 
पर माया के दो रूप विद्या व अविद्या मान लेते हैं। विद्या वस्तुतः 
शद्भर की माया? है, जो ब्रह्म की इच्छा से आवरण डाल कर ब्रह्माण्ड 
की पष्टि करती है। अपिया! शह्भर का अज्ञान' है, जो जीव को 
भम के कारण ताप त्रय का अनुमव कराती है | अतः तत्त्ववाद शक्ल 
का ही है, केवल उसका रूप कुछ वदल्न गया है | कवि सीता को 'विद्या 
माया? बतलाता है और 'शक्ति' के रूप में उसका वर्णन करता है । 
तुलवी त्रह्म के स्वगतभेर रामानुज की तरद्द नहीं मानते | वे 
जगपू को अज्ञान का परिणाम वार-बार घोषित करते हुये नहीं धकते 
जो विनय-पत्रिक्रा के उद्धर्णों से प्रमाणित किया ज्ञा चुका है। अत 
वे विवर्तत्राद का एक विशेष रूप में प्रयोग करते हैं। परन्तु कहा 
जाता है कि तुलधी जगत को सीयराममय कट्ट कर नतमस्तक होते हैं । 
यदि जगन उनके लिए मिथ्या है तो उत्तकी वन्‍्दना केसी ? इसका उत्तर 
यह है कि तुलधी माया को प्रणाम नहीं करते, माया युक्त ब्रह्म को 
प्रणाम करते हैं | ऋ्रह्म के श्रुतियों में दो रूप हैं। (१) अव्यक्त, (२) 
अन्यर्यानी | तुलती ब्रह्म को अन्तर्याप्तो समझ कर ही सारे ज़गन का 
प्रणाम करने हैं ओर किर यह अणाम भक्ति के व्यावहारिक दृष्टिकोश 
से ही है । तलतः जगत्‌ की सचा मायामय हो है और सत्ता ( रास ) 
केवल एक है | दो ( सीता व रास ) या तीन ( राम, लक्ष्मण, सीता ) 
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नहीं । ज्ञान की दृष्टि से शद्भूर ने सारा काये अज्ञान की आवरण व 
विक्षेत शक्तियों से कराया और ठुलसी ने राजां राम की ही एक शक्ति 
विद्या माया, सीता ) द्वारा ज्ञीज्ा के लिये मिथ्या जगत का सृजन 
कराया ओर ब्रह्म स्वयं अपने अंशों से क्रीड़ा करने लगा [अतः “जीव 
अंनेक एक श्रीकन्ता?? कहने से न जीव का बहुत्व सिद्ध होता है न अहम 
से डसका भेद | शत-शत घटों में पूरित आकाश तथा महाक्राश को देख 
कर' यदि कोई कहे कि महाकाश एक है और घटाकाश अनेक हैं तो यह 
उती प्रकार भूमात्मक होगा जेपते यह कहना कि बत्रक्म एक हैं और जीव 
अनेक | एक ही सूय अनेकों दपंणों में पड़ कर, अनेक प्रतिविम्ब उत्पन्न 

र देता है |] एक अप्नि से अनेक चिनगारियाँ उत्पन्न हो जाती हैं । और 
फिए  प्रव्रस जोब, स्ववश सगवन्ता, जीव अनेक, एक श्रीकन्ता” में 
सायोवाबि से युक्त जीव तथा माया से रहित शुद्र चैतन्य से तुलना 
की गई है तत्वतः ईश्वर व जीब एक ही हैं । 

ठुलपी शंकर के निर्मुशमत को ज्ञान की कठिनता, नीरसता तथा 

अधपावारणता के कारण स्वीकार न कर सगुण उपासना पर जोर देते 
हैं, इसीलिये काऊभुशुण्डि लोमस ऋषि के निगुण ब्रह्म के उपदेश को 

हीं सुतते:-- 6 

जेहि पुूछों सोइ मुनि अस कहई | इख्वर सर्वभूत मय अहई ॥ 

निगृुशमसमन नहिं. मोहि सुद्दाई। सगुण ब्रह्म रति उर अधिकाई ॥ 


लोम व का उपदेश:-- 
अकल अमीह अनाम अरूपा | अवशुभव गम्य, गिरा गोतीता॥ 
सो णें ताहि, तोहि नहिं भेद्ठा | वबारि.बीच-इब गावहि वेहा॥ 
विविध भाँति मोहि मुनि सम कावा [निगु नमत मम हरेय न आवा ॥ 
मुनि पुनि कहि हरि कथा अनूपा । खण्ड सगुन मत अशुन निरूपा ॥ 
यह बात भक्त के लिये असह्य थी, 'सग्र॒ुत मत का खण्डन न 
होता तो वह निगु ण॒मत को कम से कम सुन अवश्य लेता | अतः 
तुलसी का मत निशु ण॒ सगुण मत में अविरोध स्थापित करता है। 
ही शंफर से भेद है । पर इत्का अर्थ यह नहीं कि वे द्वोतवादी थे । 
- क्रोध कि दंत बुद्धि विदु, ह5त कि विन अज्षान। 
साया बस परछन्न जड़, जीव कि इस समान ॥ 


ली 5 
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साया के कारण ही होत है, जीब व ईस में वही अभेद का 
भाव स्थापित नहीं होने देती | तुलसी के इस रहस्यमर्यांमत के उपदेशक 
शित्र थे ज्ञिनसे काक भुशुरिडि को भक्ति का प्रसाद मिला | यद्यपि भक्ति 


व ज्ञान में अन्यर नहीं है पर कुछ अन्तर अवश्य है। तुलसी व्यावहारिक 
दृष्टि से घुनः शंक्र मत से यहाँ अलग होते हैं-- 


भक्ति माया से भी भमहान्‌ है, वह भगवान की पटरानी 
» माया नतकी है। भक्ति पर भगवान का स्वभावतः प्रेम अधिक 
ने से माया उससे डरती है। दूसरे नारी, नारी को नहीं 
मोह सकती पर पुरुष (ज्ञान) पर उप्का जादू चल सकता है अत 
भक्ति श्रेष्ठ है। वत्वज्ञानी भी इसीलिये संेक्ति को शुद्धि का साधन 
मात्र नहीं मानते | 
माया भगति सुतहु तुम्हँ दोऊ, नारि वर्ग जानें सब को ऊः।॥ 
पुनि रघुव्रोरहि भगति पियारी, माया खलु नतेकी बेचारी | 
भगतहिं सानुकूल्ष रघु गया, ता ते तिहि डरपत अति माया | 
अप्त विचारि जे मुनि विज्ञानी, जाचहि भगत्ति सकेल्त सुख खानी | 
ओर भी एक भेद्र यह है कि ज्ञान माग काठेन व भक्ति सार्ग 
सरल है । विज्ञान का दीपक भी बड़ी कठिनाई से प्रकाशित हो पाता 
है ।# उतर प्रकाश में अज्ञान की अंधि छूट सकती है परन्तु माया 
अनेक विध्न डालती है। ऋद्धियाँ, सिद्धियाँ, देवता आदि विध्न उपस्थित 
करते हैं | अतः यह ज्ञानमाग-- 
कहत कठिन समझ्ुकत कठिन, साधन कठिन विवेक | 
टेइ घुणाक्षर न्याय जों, पुनि अत्यूह अनेक ।॥॥ 
ज्ञान को पंथ कृपाण के धारा, परत खगेस लगत नहिं बारा ॥ 


परन्तु यदि कोइ ज्ञ न माग के विष्नों को पार करने तो ,केबल्य पद 
नि्चत रूप से मिलता है, यद् तुलसी मानते हैं | परन्तु इतना कष्ट उठाने 
को आवश्यहता ही क्या है, 'कैवल्य पद! तो भक्त को स्वयमेव सिल 
जाता हँ-- 


१ 


६7 


लव < 
अति दुलथ केउल्य परस पर । संत पुरान निगम आगम बद ॥ 








# देखिये उत्तरकाणड में दीपक का रूपक | 


रद हिन्दी साहित्य की दाशेनिक प्र्ठभूमिं 
राम-भजंत सोइ सुकुति गु्सों३। अनइच्छित आवबइ बरियाई॥ 
मीक्ष का सुख-विना. हरि भक्ति के रह ही नहीं सकता, अत:-- 
असे विचार हंरि भंगति सयाने । मुकुति निराइर भगति लुमाने ॥ 


स्पष्ट है कि साधन-पद्धति में शझ्जर से तुलनी का मत भिन्न है | 
भक्तिमोगे से अंयायास ही अज्ञान का नाश हो जाता है। यही इस 
तुलसी मत! का रहस्य है। ज्ञान दीपक है, भक्ति चिन्दामणि है, 
जिसके बुकने का भय नहीं है-। अतः 'सेवक सेव्य भाव! से भक्ति को 
ही स्वीकार करता चाहिए। यह भक्ति सन्त-सत्सद्गभां से ही प्राप्त हो 
सकती है ओर सत्सद्गध हरि-कृपा से ही सिलता है । 


इस प्रकार तुलसी मत में पारमार्थिक दृष्टि से ब्रह्म का निगुण 
रूप, जीव व ब्रह्म का अभेद, जगत का मिथ्यात्व प्रतिपादित होता है 
परन्तु भक्ति के उग्रावहा रिक दृष्टिकोण से, ब्रह्म का सशुण निगु ण रूप, 
साया के द्विविध भेद, भक्ति की श्रेछता, शाख्राउसार कथित -नवधा 
भक्ति, स्वृति मतानुलतार देवोपासना तथा योग, ज्ञान, भक्ति के अविरोध 
की स्वीकृति है। अतः तुलसी के दृष्टिकोण को समझने के लिए तटस्थ 
होकर विचार करने की आवश्यकता है। कोई एक सिद्धान्त यथातथ्य रूप 
से वहाँ विवेचित नहीं है | वस्तुतः तुलसी की महानता है अविरोधी इंष्टि 
से प्राचोन हिन्दू शास्त्रों व दाशनिक धाराओं को देख कर एक सिले जुले 
सत का निर्माण करने में | शक्कर ने उपनिषद व वेदान्त सूत्रों में अविरोध 
स्थापित कर दिखाया था, परन्तु पुराण, महाभारत एक ओर पढ़ 
गये थे । रामानुज. ने उपनिषद्‌, वेदान्त सूत्र; पुराण, महाभारत 
गीता इन सच में अविरोध स्थापित कर दिखाया। &8 अतः अब 
जो दो सम्प्रदाय बन गये थे (शक्कुर मत तथा रामाजुत् मत ) 
उनमें अविरोध की स्थापना का भार वज्म, सब्य, निम्वार्क 
'पर न था, क्योंकि ये तो शक्कर के विरोधी थे ही, इसका भार था 
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तुलसी पर | तुलसी ने वेद, उपनिषद्‌, पुराण, गीता, स्द्वति तथा शद्भर, 
व रामातुज के सिद्धान्ों को इसी अविरोधिनी दृष्टि से देखा और 
इस प्रकार ज्ञान, भक्ति, हे तवाद, अठ तवाद आदि सभी सिद्धान्तों का 
रामवरितक्मानस व वितय-पत्रिका में प्रतिपाइन किया । अतः तुलसी 


के इस दृष्टिकोंस को समझ कर हम उन्हें समनन्‍्वय॒वादों ही ठहरा सकते 
हैं जो ठखखतः शाइ्र पद्धति को अपना-कर भी :रामानुज का अश्वल 
हृद़ता से पकड़े रहते है । 


थम 


बोड़-तंत्रिक मतः 





पिद्ध-सम्प्रदाय--हिन्दी साहित्य का “आदिकाल” सिद्धों की 
रहस्यमय वाणी से प्रारम्भ होता है। सिद्ध-काव्य फवीं शताब्दी से 
१३ वीं शताब्यों तक रचा जाता रहा | सिद्धों में प्रथम कवि सरहपा 
का समय ७६० ई० है। सिद्ध चोरासी माने गये हैं | इनकी भाषा ग्राय 
अपभ्रश है जो प्राचीन हिन्दी है। महा महो० हरिप्रसाद शास्त्री इसे 
चैंगला मानते हैं |$ राहुलजी इसे 'मगही!? भाषा कहते हैं। वस्तुतः यह्‌ 
हिन्दी भाषा का एक प्राचीन रूप है | संस्कृत, पाली तथा आहकृत 
भाषाओं के पश्चात्‌ देशी भाषा का रूप सिद्धों की भाषा में सुरक्षित है 
क्योंकि इनमें तद्भव शब्दों का प्रयोग बहुत अधिक मिलता है | 


ह्षतधन के पश्चात्‌ भारत में तीन राज्य प्रवल थे कन्नौज के 
प्रतिहार, दक्षिण के राष्ट्रकूट तथा बच्चाल के पाल । नंबीं तथा दशवीं 
शताबि्दियों में ये ही भारत की प्रमुख शक्तियाँ थीं । इनमें प्रतिहारों 
तथा गहरवारों के द्रबारों में देशी भाषाओं को उतना महत्व 
नहीं मिला, जितना बह्नाल के पाल राजाओं के देरबारों में। 
पालवंश बौद्ध मत का अज्ञुयायी था, अतः पाल राज्य ने ही 
हमें चौरासी सिद्ध दिये। सिद्ध सम्प्रदाय में बौद्ध धर्म का ही 
तांत्रिक रूप जीवित था । राष्ट्रकूटों के यहाँ जैन कवियों का अधिक 
सम्मान रहा । अतः वहाँ भी देशी भाषा का साहित्य वृद्धि पाता रहा। 

अभी मुसलमानों के अधिकार में केवल पतञ्ञाव का कुछ भाग 
तथा सिन्ध प्रदेश ही आ पाया था। अतः पूष में बौद्ध साधना 


% बहुमत से “चर्यापदों? की भाषा बँगला तथा दोहों? की भाषा शौर- 
सनी अपभ्रंश मानी जाती हे | दोनों के रचयिता सिद्ध द्वी थे | 


# 
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निष्कण्टक रूप से चल रही थी और मुहम्मद जिन अख्त्यार के नालन्दा 
तथा विक्रम-शिला पर आक्रमण के समय तक उसका प्रभाव पूर्व में 
अखगण्ड रहा | 

बौद्ध घर्म के त्रह्मचयं तथा कठिन भिक्षुमय जीवन की प्रतिक्रिया 
सिद्ध काव्य में दिखाई पड़ती है। सिद्ध सिद्धान्ततः 'सहजयानी! 
थे । सहजग्रान, नागाजु न के शून्यबाद! का एक विकसित रूप था | 
नागाजु न स्त्रय॑ तान्त्रिक थे, श्रीपव॒त तांजिक उपासना का केन्द्र वन 
चुका था | इसी तांत्रिक मत का ग्रचार व प्रसार होता गया । इसमें देवी, 
देवताओं, जंत्र, मंत्र, डाफिनी, शाफिनी, अभिचार, चक्रपूजा, पंच 
मकार का विकास हुआ । शुक्ल वंश से ही जो ब्राह्मणधर्म पुनः प्रभाव 
जमा चुका था, तथा गुप्रकाल में जो वोढों के प्रभाव को हटाने में 
समथथ हो चुका था, अब समाज का शासन कर रहा था। महायान 
सम्प्रदाय ने अपने को हिन्दुओं के अवतारबाद में ढालने का प्रयत्र 
किया था । गौतम बुद्ध की मूर्ति पूजा,-अबतार कथायें ( बोधिसत्व ) 
तथा अलौकिक चमत्कार प्रचार सें आ रहे थे | कठोर ब्रह्म चय के स्थान 
पर बौद्ध सस्प्रदायों में सहज मार्ग का अवल्षम्बन होने लगा। मुक्त 
यौन सम्बन्ध के पोपक चक्र-संवर आदि देवता, उनके यंतर और पूजा 
प्रकार तेयार किये गये? & हपव्धनत के पश्चात्‌ धर्म में तांत्रिक उपासना 
बढ़ती गई । गुल्नल साथनायें चल पड़ीं जिनकी अभिव्यक्ति रहस्यवादी 
वाणी में हुई । वोद्व तांत्रिकों के साथ-साथ शेर तथा शाक्त तात्रिकों 
ने भी गुह्य साधनाओं में भाग लिया | कौजल, कापालिक, कालामुख 
तथा शाक्त सतों का प्रचार हुआ, जिनसें- भक्ष्याभक्ष्य का विचार न 
रहा। सुरा-सुन्दरी सेवन, नरवलि, श्मशान-साधना आदि भयंकर और 
असामाजिक क्रिय्रायें चल्न पड़ीं | 


पिद्धों ने पविनत्रतावादियों, पुजारियों और धर्माचारयों थी 
कड़ी आलोचना की है| ये लोग वाहरी पूजा विधान, स्नान, पूजा, 
ब्रन, मन्त्र, वेदिक यज्ञ, होम आदि में विश्वास नहीं करते थे और वर्ण 
व्यवस्था तथा सामाजिक-दस्स के घोर विरोधी थे। वेदों के अन्ञकूल 
चलने वाले ब्राह्मण वादियों को श्तयद्‌ चिढ़ाने के लिये ऐसी भाषा का 


क-++++++++++5++++5+5++ तले नस नमन भा यनन मना ल्‍८जन्‍ कलम पसाप्रट पड, 





४ हिन्दी काव्यधारा--राहुल सांकृत्यायन 


र्र हिन्दी साहित्य की दाशेनिक प्रप्ठभूमि 


प्रयोग करते थे जिसे सुन कर धर्म के ठेकेदार क्रोधित हों । सहज जीवन 
के, जिसमें काम-बृत्ति की संतुष्टि का आदर हो, ये प्रचारक थे | महा- 
यान का 'शुन्थवाद! यहाँ आकर एक अनिवेचनीय 'परमसतत्त्व” के रूप 
में भावात्मक रूप पागया था । निर्वाश का भी अभावात्मक रूप 
समाप्त हो गया था | उसके स्थान पर 'महासुख” को कल्पना प्रवेश पा 
चुकी थी । साथ ही योगिक क्रियाओं--“काया-साधघन” को सहत्त्व 
मिल चुका था | सिद्ध काव्य में इन्हीं तत्वों का वर्णन मिलता है । 

सिद्ध-सत क्रान्तिकारी सुधघारक बौद्धधंस का ध्वंसावशेष था । 

सिद्ध-दशन । 

बड़ला के 'चर्या पदों? तथा पश्चिमी अपभ्र श भाषा के 'दोहों' 
के रचयिता सिद्ध कवि सहजयान के अनुयायी थे जो, तांत्रिक बौद्धमत 
की एक शाखा थी । पालन राज्य के द्वारा सहायता ग्राप्त नालन्दा विश्व- 
विद्यालय सिद्ध-दर्शन का अखाड़ा था | सरहपा यहाँ के एक आचाये 
रह चुके थे। 

हीनयान मत की संकीर्णंता तथा प्राचीनता-वादिता की 
प्रतिक्रिया में सहायान सम्प्रदाय उठ खड़ा हुआ था। महाँयान- 
सम्प्रदाय समय की माँग पर सर्वदा अपने को बदलता रहा | इसी मत 
में 'बोधि सत्व” की कल्पना की गई कि बुद्ध अनेक जन्म जन्मान्तरों सं 
जगत के दुःखी जीवों का उद्धार करते रहे हैं और तब अन्त में उन्हें 
“निर्वाण! प्राप्त हुआ है | अतः केवल अपनी 'सोक्ष” का प्रयन्न करना 
स्वार्थ पूर्ति है, जब॒ तक सारे विश्व के उद्धार करने की अयल्ल न किया 
जाय | प्रत्येक व्यक्ति 'सम्यक सस्बुद्ध/ हो सकता है, विश्व्रेम तथा 
अखिल जीवों पर करुणा की वर्षा करने से ही बुद्धत्व” प्राप्त कर सकता 
है | “निर्वाए” से अधिक “विश्व-प्रेम' के प्रचार को महत्व दिया गया । 

महायानियों ने अपने मत को जन-प्रिय बनाने का. हर सम्भव 
प्रयत्न किया, जनता धार्मिक क्रियाओं व विश्वास पर चलती है, महा- 
यानियों ने इसका भी प्रबन्ध किया । तांत्रिक वौद्ध उत्पन्न हुये । तत्व- 
र्लावली? में सहायान मत को दो भागों में बाँठा गया। (१) पारमिता 
न्याय । (२) मंत्र न्याय | झंत्र न्याय या मंत्र यान बौद्ध तांत्रिकों की 
प्रथम सोपान थी । इसी से तांचिक बौद्ध मत की अन्य शाखायें उद्भूत 
-हुई'--यथा वजयान, काल्चक्र यान, सहुज्यान, आदि। पारमिता 
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न्याय! संस्कृत में तथा संत्रयान देशी भाषाओं में लिखा गया | 
शायद असंग' ने महायान में तांत्रिक-सत का प्रवेश कराया। 
कुछ नागाजु न को ही इसका श्रेय देते हैं। असंग के 'महायान-सूत्रा- 
२? सें काम वासना तथा योग की पद्धति का अंकुर मिलता है। 
वहाँ प्रवृत्ति! शब्द का प्रयोग कई वार हुआ हैं ओर कहा भी गया है: 
७प[त् क्ो8 शिक्षाबरताक्ता। 0 565पघ& पमांगा 8प०7-706 
878800685 8 096%&]7860, 7] 6006 0] ?ए77676 06 उप्रवेता8 


099 79773688 पे 9 00:४ 99 जछ्राह0फक एएप्रा6 #0ए0.2)9: 
96 8 9७48१?" 


ललेवी? उक्त मत को मानते हैं | बिटर नित्जु भअवृत्ति! की ब्या- 
ख्या करते हैं कि 'प्रवृत्ति' का अर्थ केबल यह है कि जिस प्रकार रिति- 
क्रीड़ा! में अनुपम आनन्द ग्राप्त होता है उसी प्रकार परमतत्व के 
साक्षात्कार से आनन्द मिलता है। डा० हवेंट! ने युगनद्धा/ नासक 
पुस्तक सें 'लीकिक रति! तथा वासनात्मक प्रतीकों की वेज्ञार्निक 
व्याख्या की है। उनके अनुसार तंत्र-इशन सें स्त्री व पुरुष 
की लोौकिक रति को केच्ल प्रतीक रूप में ही वर्णित नहीं किया गया, 
बल्कि साधना में उसे व्याबयहारिक रूप से सम्मिल्नित कर उसकी दाशे- 
निक आवश्यकता भी त्रतलाई गई है । तांबरिक 'आराध्य! को "'ुक्ति- 
मुक्ति प्रपायिय” कहते हैं, सुक्ति व मुक्ति इन्द्र सम्बन्ध से ही रहते हैं। 
5086 ६ वेशं+छ ) 8 ए8४ किक जिया, 969 चिपक गए 006 
698; 97, ३ ए0छ5 ६कर४ 6 संए धी8 34ए४00 8608९, 506 
हर ए88 ॥067070 9७|| 96 0003 ३79 $899 छि9प्फा छतते ऐप 98 
076 छपवते ॥ 8 06पोए 93 डउता98रद 96 588 600 9000 म्फ/ 
(07 08 दें पर0१ए०9ं807) झुक्ति व मुक्ति सें इन्द्र सम्बन्ध सान लेने 
का अथ यह हुआ कि भुक्ति को मुक्ति प्राप्त करने में आवश्यक साना 
जाने गा । झ्ुक्ति के साथ पुरुष व स्त्री के लोकिक सम्बन्ध की आब- 
श्यकता का ग्रश्न उठा, सिद्धएशशन ने उत्तर दिया कि पुरुष व स्त्री 





3. देखिये 08986परा७ फिशाह्टांणपठ 9प्र58 97 58. 4). ७ए४७, 
9886 8. 


2. एएउछा8त0608 7 37 9797, ए, >घ९४४7०7- 
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१४४ हिन्दी साहित्य की दाशनिक प्रश्ठभूमि 
अलग अलग अपूर्ण हैं, पुरुपत्व क्षीत्व से मिलकर ही पूर्ण हो सकता 
है । इती आंतरिक पूर्ण ता के उद्देश्य से वाद्य मिलन के लियेस्जी व पुरुष 
दोनों आतुर रहते हैं | अतः इस मिलत से आंतरिक संतुलन ब पूर्णता 
आती डे | 4ए6७7७ए ४90 हश्डप्र ५ए ता एा78970#98#6व 7)0॥740 प्रक्षा 
3 77 0077 9]669]ए 99]87080 छत 43 40708त 40 ए9500798 कांड 
06707%| ज़रांती 65 8कता9)] ध्वुपा978४0०0 800 #8 03परा॥श 
०8&]97००078 0[0ए7५70 072%93%007 0[]706277फ0ए7 98 & 
ज़06, # पा एा!] 588) #986 छतठापत्ना 88 जाग] & जता7धा 
#76 गराशा, पका 56कीए8 दहीाए॑शाठछा॑88 07 76648 छा 
66७ ४063 7970ए8 #999 8ए०॥ए ४7४9)  88]980॥ 48 0. फक्षत 
0.88 ०00096770067” * इस प्रकार स्पष्ट है कि वाह्य लौकिक रति 
दो विरोधो तत्वों को 'एकता? की ओर ले जाती है, संतुलन ( ०५५/१- 
97७४४) ही पूर्णता है, जो स्री व पुरुष दो विरोधो तत्तवों के मिलने 
से ही प्राप्त दो सकता है, क्योंकि इन्द्र ही तो दुःख का कारण है। 
आअत्रिक 'एकता? के लिये वाह्य एकता की आवश्यकता है। अतः भक्ति 
व मुक्ति में विरोध क्‍यों ? आंतरिक एकता? का अर्थ है मनुष्य के 
निर्माण में जिन तत्वों का प्रयोग है उनसे पुरुपत्य तो है पर ख्लीत्व 
की उसे आवश्यकता है तभी संठुलन आयेगा, इसी प्रकार स्त्री के 
के निर्माण में ख्रीत्व तो रहता है पर उसे घुरुष तत्व को 
आवश्यकता है अतः दोनों के मेल से ही एकता उत्पन्न हो सकती है । 
स्पष्ट है झि लौकिक रति ध्येय नहीं है, ध्येय तों आंतरिक एकता है। 
परन्तु उसमें बाह्य रत सहायक दँ, वाधक नहीं । इसीलिये सिद्ध अंतिम 
आनन्द की उपमा लौकिक रति-जन्य आनन्द से देते हैं। इसका अर्थ 

ह नहीं कि भुक्ति में दूवकर आध्यात्मिक संतुलन की चिन्ता न की 
जाये जैसा चार्वाक मत में हैं । न इसका अथ यह है कि आध्यात्मिक 
आनन्द के लिये भुक्ति को त्याग दिया जाय, यह मत तो मध्यम मार्ग! 
है इसमें न विपय भोग का पूर्णतया त्याय है न पूर्णतया ग्रहण, भोग 


को ही केबल्य का साधन बना लिया गया है, 
>यफ6 छताते 8577790 बेढ70668 कक वरापरा'8 धयाते 


हरफ.ना।॥ #8 076 8704 896 णाए किप8 एछ8 टक्ा ९७६ ४, 
4... #पघठए०३880७ ऐड घ8670०७ ए४. &प०म्6फ, 
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87756 ए 86 शाह्ापी एंज्ाजए” “बुगनद्र” के लेखक का 
दाव्रा है कि तंत्र-इरशंन को अब तक कोई भी नहीं समझ सका है, उसे 
अधिकतर वदनाम किया गया है | असंग के समय (४ शताब्दी) में ही 
तांत्रिक मत प्रचलित हो चुका था । कुछ विद्वान बुद्ध को भी तांत्रिक 
सिद्ध क ते हैं। डा> बी० भद्टाचाय कहते हैं--“'॥००५४ 9050989#8 
फतह 708 20-05 ४0 8| ४0758 0६ 8807088.,... ..««०००००* ०० 
7 8076879 07 ग्ा886, ॥68 78 #ताछहते ॥6ए६४7४8९।९४४ छवि 
प8पणछ हांएए0 55708 टणाठशफ्रांपट्ट | परतेए83, री ध7- 
१8]85 870 ॥'8."795”, इससे स्पष्ट है कि बुद्ध इस लोक की उन्नति 
तथा समृद्धि मन्त्र, मण्डल, मुद्रा आदि की साधना पर निभर मानते थे 
ओर इस लोक की चिन्ता करने वाले अपने शिष्यों के लिये तांञिक मत 
का उपदेश देते थे । श्रो मट्ठाचाय बुद्ध के उपदेशों में '“ऋद्धि!? शब्द पर 
अजने तक को आधारित करते हैं | जो भी हो, तांजन्रिक मत का प्रवेश 
कम से कस काफी पुराना है । 

प्राय: हिन्दू तन्‍्त्र-शाल्र को वोद्ध वन्त्रों से प्राचीन मानते हैं पर 
वस्तुत: यह आर्येवर साधना थी जिसे आर्यों ने अपना लिया था 
ओर जो वौद्धों व हिन्दू तन्त्रों में अपने-अपने ढल्ल से विकसित हुईं । 
तन्‍्त्र शायर आगमसों से विकसित हुये है । अभिनवगुप्र का तन्त्रालोकः 
भी आगमों पर आधारित है | 

मन्त्र-तत्त्व “वारणी” शब्द पर आधारित है जिसका अथ है 
ऐसे अक्षर जिनसे मनुष्य घ॒र्स को धारण कर सकता है। वसुब॒न्धु ने 
भी मन्त्रों की वकालत की है। धारणी चार प्रकार की है--(१) धर्म- 
धारणी--इनसे रम्वति, प्रज्ञा तथा बल की ग्राति होती है । (२) अथे- 
धारणी--इनसे घम का अथ? ज्ञात होता है (३) सन्त्र घारणी-- 
इनसे पूर्णता ग्राप्त होती है (४) शान्ति घारणी--इनसे अनिर्वेचनीय 
व्यय का प्राप्ति होती है । ये सनन्‍्त्र इस प्रकार के हाते हैं. 

“इति मिति किति भिज्ञासति पद्यानि स्वाहा? 
> अथ रहित इन मन्त्रों से ऐसी स्थिति प्राप्त हो सकती है जो 
अनिनब्ंचनीय 
मन्त्रों के अतिरिक्त मुद्रा ( आसन विश्ञेप ) का विधान है। इसी 

प्रकार 'सण्डलों?? का भी उपदेश है जो रहस्यमय साधनाओं पर 
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'प्रकाश डालते हैं| इंनें के साथ-साथ देवी-देवता, राक्षस, पिशाच, 
भूत-प्रेत, जादू , टोटका आदि के तत्त्व भी चले पड़े । यौगिक क्रियायें 
भी आ गई । जिनमें लय-योग, मन्त्र योग, राज योग आदि आते हैं | 
इनसे तान्त्रिक साधना विकसित हुईं। आगे चलकर काम क्रीड़ा का 
विधान ( 5९59-9०९४० ) यौगिक क्रिया के रूप में स्वीकृत हो गया । 
अभिचार और पश्च मकार ( मद्य, सुद्रा, माँस, मेशुन, मीन ) 
का आदर बढ़ा । तांजिक पद्धति में कामवासना सम्बन्धी यौगिक क्रियाओं 
के प्रवेश से जिस सम्प्रदाय को जन्म मिला उसे 'बजञयान” कहते हैं। 


वंञजयान 
वजञ्जयान को कई भागों में विभाजित किया जाता है-- 
लघुतन्त्र ]) जम [ उद्ध तन्त्र 





| | | | 


क्रियातन्त्रयान__ चयौतन्त्रयान योगतन्त्रयान अजुत्तरतन्त्रयान 

वजयान फो निम्न प्रकार से भी विभाजित किया गया है-- 

(१) बजयान, (२) कालाचक्रयान, (३) सहजयान, (४) नाथ- 
यान । इनमें 'कालचक्रयान” वजयान से प्राय: समानता रखता है 
और नाथयान पर पातश्नलि योग तथा शैचरमत का अधिक गाव है । 
अतः दो ही सम्प्रदाय प्रमुख हैं--,१) वज्जयान, (२) सहजयान । 

महायान तेथा वजूयाच--महायान सत का शून्य! वज्यान मत 
में 'बजञ्अ” के रूप में विकसित हुआ था। अद्दय वज्जसंग्रह? में कद्दा गया 
है कि जो शून्त्र दृढ़, अविभाज्य, अछेय्य, अदाह्य और अविनाशी 
है बही 'बज! कहलाता है| वजयान का आराध्य देवता है 'वज्सत्व' 
तन्‍्त्रों में वल्लसत्व की महिमा गाई गई है | 


घीधप 0ए ए५०७॥]॥9 8 9 छा0तपे शांति गराशाएं ॥0877728. 
६ एर6छाप 'तिंक्रा0 707 छकते 'देश्ा0॥९8? 8ए८7एाता हु जतींशा 
78 7970 &700 77797/87772909]0, छ/07 0७7 906 08 0)80, 770/ 
एपाएा, 707 6९४४70ए९0., ५७]१०७ 8)80 70878 5006 'एफ्रप्रात७ 
कृणा४ 8 एछ88790०7 ए 006 (04 [हता9, जछी0 879.0७88 8 
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तन्‍्त्रों में यह 'वजसत्व” उपनिपत्‌ के त्रह्म से मिलता जुलता है 

यही मनुष्य में आत्मा! के रूप में विद्यमान है। यही इस प्रपद्् रा 

छिपी शक्ति है । इस अन्तिम सत्ता को वोधि चित! भी कहते हैं। 

महायान मत में 'वोधिः का अर्थ दृढ़ इच्छा शक्ति है जिससे पुर्णज्ञान 
प्राप्त होता है, इसमें 'विश्व प्रेम” बी भावना मिली रहती है । अर्थोत्त 
'शन्यता? तथा 'करुणा' का ही नाम वोधिचित! हैं ।  सहजयान में 
एन्यता! को प्रज्ञा? तथा करुणा! को उपाय! कहा गया है| म्रज्ञा को स््री 
तथा उपाय को घुरुप साना गया है| दोनों के मिलने से ही ज्ञान प्राप्त हो गा, 
यह स्वीकृत हुआ | सांख्यदर्शन में प्रकृति सक्रिय है और पुरुष निष्क्रय 
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बेदान्त सें भी माया सक्रिय है और आत्मा निष्क्रिय परन्तु बौद्ध-तम्त्र 
में उपाय ( पुरुष ) सक्रिय है ओर प्रज्ञा (स्त्री) निष्क्रिय | 


इस प्रकार स्त्वी व पुरुष का विचार जब एक वार आगया तो 
एक विशेष दृष्टिकोण बनता गया पहले शून्यता तथा करुणा ( प्रज्ञा 
तथा उपाय ) के सेल से वोधिचित्‌? की उत्पत्ति सानी जाती थी। 
अब बोधिचित्‌ की जगह आनन्द ( महासुख ) की प्राप्ति स्त्री व पुरुष 
के यौगिक-मिलन द्वारा स्वीकृत हो गई | सेथुनादि क्रियाओं का यही 
दाशनिक आधार था । पहले तो ख्रो-पुरुष सिलन प्रतीक रूप सें रहा 
परन्तु पीछे आध्यात्मिक अर्थ भूल कर या उपेक्षित कर बज्रयानी 
सहजयानी सीधी लौफिक रति क्रीड़ा में ही “महासुख!? पाने लगे। 

परन्तु आज जब्र हम तन्त्र दशंन को पढ़ते हैं तो हमें उस 
आध्यात्मिक अर्थ को खोजने का प्रयह्ल करना चाहिये, तान्त्रिकों में 
ऐसे साधक भी वरावर रहे |" उस आध्यात्मिक सत्य का साज्षात्कार 
करने के लिये ही श्री का सहवास करते थे और गुद्य साधनाओं का 
अभ्यास करते थे | लोकिक रति के समय मन को तटस्थ क्र आन्तरिक 
सन्तुलन को खोजने का प्रयत्न करते हुये तान्त्रिक प्रायः भटक जाते थे 
अतः वे लोक में अनाइन हुये । वस्तुतः वौद्ध दाशनिक्र भ्रव्ृत्ति ही यह 
थी कि विरोधों में सामझस्य खोजा जाय, गोतम चुद्ध ने भी यह किया 
था, तान्त्रिकों ने भी यही किया परन्तु भिन्न पद्धति पर | तान्त्रिकों ने 
सामज्जस्य को मनोवेज्ञानिक पद्धतियों पर खोजा, भोग के माध्यम से ही 
कैवल्य की प्राप्ति, यह उनका ध्येय था । अतः कामवासना को उन्होंने 
अपने आध्यात्मिक अज॒भवों के लिये माध्यम वनाया। साथ ही 
वासनात्मक शब्दावली को वे अपने अलनुभत्रों को व्यक्ञित करने के 
लिये अपनाते रहे क्योकि उनके अनुसार उप अलौकिक आनन्‍्द्र का 
बरणणन अन्य किसी भापा द्वारा नहीं किया जा सकता :-- 
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०एएा0, (४४९४) 87 ध्यां08७.. एप. (ए४प/88७ ४४% ) 
जग] 9800706 ग्राछ्षणा 6567 --( युगनद्ध प्रछ्ठ ४५ ) 


इस प्रकार तान्त्रिक मत में स्त्री व पुरुष की क्रीड़ा ऊतीक भी हे 
ओर साधना में सहायक भी । लो किक रतिजन्य वाह्य आनन्द, अःन्‍्त- 
रिक केवल्यान्द ( प्रज्ञा + उपाय का मिलन ) की ही वाह्य अभिव्यक्ति 
है अतः वह महणीय है, त्याज्य नहीं | उसके द्वारा ही हम अन्तिम 
आनन्द को पा सकते हैं । इसीलिये वौद्ध मन्दिरों में अनेक देवी- 
देवताओं को युगनद्ध/ अबस्था में चित्रित किया गया है । 


बज्यान ने उक्त प्रज्ञा तथा उपाय को केवल स्ली-पुरुष के रूप 
में ही नहीं माना अपितु उसे शक्ति व शित्र का भी प्रतीक साना | 
आगे हठयोग! की साधनाओं को निर्देशित करने के लिये यही प्रज्ञा 
तथा उपाय सूय तथा चन्द्र भी कहलाये | यहाँ पिण्ड में हो ब्रद्माण्ड 
की कल्पना ग्राह्म हुईं। सत्य को बाहर नहीं भीतर देखा गया | 
सुपुम्ना के वायीं ओर की नाड़ी इड़ा व दायें ओर की नाड़ी पिंगला 
को भी प्रज्ञा तथा उपाय से सम्बन्धित कर दिया गया, प्रज्ञा' को स्व॒र 
तः १ उपाय को व्यज्ञत कहा गया। सुपुस्ता' को वोद्धनन्त्र में 'अवधूतिका! 
भी कहा है जिसमें “वोधिचित” नीचे से ऊपर की ओर गतिमान 
होता है---अथात निर्माण चक्र से ऊपर की ओर जो कि नाभि में अब- 
स्थित है, गतिमान होता है। निमोण चक्र से धर्म चक्र को ( हृदय में 
स्प्रित ), घमवक्र से सम्भोग चक्र ( कर्ठ ) को तथा वहाँ से 'कमल 
वी ओर चलता है जो शिर में स्थित है जहाँ पहुँचने पर अन्र्ड 
आनन्द की वर्षा होती है 


चक्र 

जज] ख-चक्र ( बुद्ध की निर्माण काया, स्थान नाभि. ) 
२-- परम -चक्र ( चुढ्ग को धर्म-काया, स्थान हृदय ) 

३-- पक ( बुद्ध की सम्भोग काया, स्थान करठ ) 


४-- कमल ( स्थान शीरा ) 
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अद्वय तथा युगनद्ध:--'अद्यः का अर्थ होत का अभाव है 
आर युगनद्ध से 'एकता के सिद्धान्तः का तात्पये है। 'पद्चक्रम” के 
“्युगनद्ध क्रम” नामक अध्याय में इसके बिषय में कहा गया है । युग- 
नद्ध एक “एकत्व” की दशा का नास है, एकाकारिता की स्थिति है, 
जो भौतिक “'संक्लेश” तथा आध्यात्मिक “व्यावदान”? की अलुभूति- 
पूर्शता के बाद प्राप्त होती है जिसमें “संसार” तथा “निनृत्ति” की भी 
शुद्धि हो जाती है। यह एकता ग्राह्मय या दृश्य तथा “ग्राहक” या दृष्टा 
की एकता है । यह्‌ प्रज्ञा तथा करुणा की एकता है | 
इस “मैथुन” से छः प्रकार की सिद्धियाँ प्राप्त हो जाती हैं । 
(विंटर नित्ज़ञ' के अनुसार लौकिक रति को ही आध्यात्मिक 'अद्वय”? 
अवस्था मान लिया जाता था और साधक जिस समय “मिथुन” में 
लवलीन रहता था उस समय ससमता था कि हम “महासुख” ( वाह्म 
च्‌ जीच का तादात्म्य ) प्राप्त कर रहे हैं। “मेथुन” के लिये स्त्री की 
आवश्यकता हुई, अतः उसका सहत्व बढ़ा । भगवती ने बुद्ध से पूछा 
“क्या स्री के बिना चरमसत्य की प्राप्ति हो सकती है १” बुद्ध ने कहा 
“नहीं, यह सम्भव नहीं, बिना स्त्री के वह परसानन्द नहीं मिल सकता | 
हे भगबती, तुम्हीं गोपा हो, में गौतम, हम-तुम दोनों ही प्रज्ञा-पारमिता 
हैं। संसार की सारी ब्लियाँ गोपा की अबतार हैं और सारे मनुष्य मेरे 
अवतार हैं ।?? (देखिये प्ा8॥807ए ० प्रत8० ॥/#०98#एा8 ?. 898) 
अन्तिम सत्य पाने के लिए या तिथता? ( #9867९४%४ ) की प्राप्ति 
के लिए शरीर, वाक और मस्तिष्क से गुजरना पड़ता है, संसार के 
कष्ठो का अनुभत्र करना पड़ता है | इससे 'संबृत्ति? -( 7९४७ एए०एशॉ- 
8004] (ए%0 ) का ज्ञान होता है, परमाथ” का भी इसी से ज्ञान 
होता है | तत्पश्चात्‌ संत्रत्ति व परमा्थे की एकता हो जाती है। यही स्थिति 
'युगनद्ध! कहलाती है | शून्य व करुणा की एकता भरी इसी से संकेतित 
। अंमपंचक में शून्य व करुण। को ख्ी-पुरुष मानकर उनके प्रेम- 
सम्बन्ध? को स्पष्ट किया गया है ) यह सम्बन्ध 'सहज प्रेम” का सम्बन्ध 
कहलाता है | विना इस सहज प्रेम सम्बन्ध के शून्य रूपी सत्री अपने 
पति के अभाव में जीवित नहीं रह सकती, न पति 'करुणा' अपनी पत्नी 
के बिना बन्धन से छुटकारा पा सकता है | 'साधना-साला' में शून्यता 
तथा करुणा की एकता की स्थिति को ज्ञपु सकः या युगनद्ध कहा गया है। 


बौद्ध-तान्त्रिक मत २५१ 


अहय! का सिद्धान्त भी ऐसा ही है। कामकला विज्ञास! 
नासक शैव, शाक्त ह्त्र में इसे मैथुन! कहा गया है। पह०ाँ भी एकता 
की स्थिति को बताने के लिए काम-शाल्लष की शब्दावली का प्रयोग है । 
तान्त्रिकों में मैथुन” लौकिक रूप में भी प्रचलित होगया था । 


अद्वय तथा युगनद्ध के ही समान 'समरस! ( 07987693 ए[ 
७700#00 ) का सिद्धान्त है। समरस का अथ है जगत्‌ की मिन्नता में 
एकता का अनुभव करना । इस स्थिति में अलुपम आनन्द मिलता है। 
यही 'सहज्ञ' की स्थिति है। हेवअतन्त्र! में कहा गया है कि इस 
'सहजावस्था' में प्रज्ञा तथा उपाय की भिन्नता नहीं रहती | हत का 
भाव नष्ट हो जाता है, समता का भाव जग जाता है। इन्द्रियातीत 
अवस्था यही है। यौगिक क्रिया द्वारा साधक इस महासुख' की स्थिति 
को पा सकता है | 7%6 ज्ी)०8 ज्ण)१ 98007969 0 शाह णिएा 
० प्रधांंधुप8 0007 0 0॥83, 08 जश06 ण0प7१ 8४ 88४0 
भादे तएए॥धण॥ं06 007007088 086: 


समरसः की स्थिति में अनुपम आनन्द प्राप्त होता है । जड़- 
चेतन का भेद नहीं रहता | समरसता की स्थिति का बन हिन्दू शेष 
तन्तरों में भी है जहाँ शक्ति व शिव, संसार व आत्मा की एकता का 
वर्णन है | 

महासुख ( 8907/0708 0!89 ) का सिद्धास्त बौद्धमव की 
मनिर्वाए! की भावना से त्रिकसित हुआ है | निर्वाण शब्द का शाब्दिक 
अथ है प्रवाह की समाप्ति अर्थात्‌ जन्ममरण का चक्र रुक जाना, 
या दीपक का घुक जाना, या वासना ( 0०6 0#४70०08 ) तथा 
संस्कारों का प्रवाह समाप्त हो जाना । निर्वाण? को कुछ लोग भावात्मक 
स्थिति वतलाते हैं। वस्तुतः असावात्मकता का वर्णन “निर्वाण” की 
अस्ताधारण स्थिति को बतलाने के लिय्रे ही किया गया है | लोकिक 
अनुभवों से यह परे है. परन्तु कुल मिलाकर पाली-साहित्य में यह एक 
भावात्मक स्थिति ही निम्चित होती है | इसे वहाँ परम, शान्त, विशुद्ध, 
अछ्षर, भू व, सत्य, अनन्त, अजातव, अकास्य, तथा केवल कहकर 
पुकारा गया है | 


निर्वाण की स्थिति को केवल भावात्मक (7०४९०) ही नहीं 


२४५३२ हिन्दी साहित्य कौ दाशनिक प्रधभूमि 


साना गया अपितु इसको अनन्त आनन्द की स्थिति भी बतलाया 
'गया है | तांत्रिक बौद्ध मत में निर्वाण में उक्त दोनों दत्त्व स्वीकृत हैं । 
अथात्‌ इस स्थिति को भ वात्मक माना,गया है और इसे अनुपम 
आनन्द की स्थिति कहा गया है | इसी को 'महासुख! का नाम दिया 
गया है। आगे चलकर निर्वाण व महासुख दोनों एक तत्त्व के ही नाम 
होगये। निर्वाण को तंत्रों में सतत सुखमय” कहा गया है । इसे सम्पूर्ण 
वस्तुओं? (संसार) का बीज? कहा गया है | धौद्धों की इस सर्वोश्चि 
स्थिति को 'सुखबती” कहते हैं । 


धीरे घीरे 'महासुख? का तंत्रों में सट्टि-विकास से भी सम्बन्ध 
जुड़ गया | इसमें भाव व अभाव (निर्वाण) दोनों रह सकते हैं। इसका 
न आदि है न,अन्त, न मध्य । न यह आत्म हैन अनात्म, सारी 
बस्तुओं की 'अहय” अवस्था यही है । वोधिचित्‌ तथा करुणा यहीं 
एक हो जाते हैं, 'घर्मकाया” यही है, यह स्त्रयं 'बुद्ठ/ है। सुख काला है 
लाल है, श्वेत है, हरा और नीला है । 'सुख' सारा विश्व ह | यह प्रज्ञा 
है, यह उपाय है, यह जीवन है, अन्त है, एकता है, यह वज्सत्व है । 
इस प्रकार 'मदासुख” का जगत की सृष्टि से भी सम्यन्ध जुड़ता गया। 


ु इसी 'महासुख” की स्थिति को पाने के लिये, यौन-करियायें, 
यौगिक क्रियाओं के रूप में की जाने लगीं | दवज़्यानी व सहजयानी 
साधनाओं क, केन्द्र तथा लक्ष्य यही 'महासुख! है । 


(इस 'महासुख” का बड़ा ही रहस्यमय वर्णन मिलता है । यह 
मुद्राः (स्त्री) साधना से मिलता है | अनंगवज्र के अनुसार मुद्रा! का 
अथ सममभना ही सबसे कठिन है | इस शब्द का प्रयोग नाथ” पंथ में 
भी हुआ है पर वहाँ इसका अथे ध्यान की स्थिति या आसन है परन्तु 
मुद्रा' का अर्थ यहाँ कुछ और है सुद्रार्ये चार है--: मे मुद्रा, धम मुद्रा, 
महासुद्रा तथा समय मुद्रा | कम मुद्रा से कम, शब्द व विचार संकेतित 
हैं। इसी कम मुद्रा? का वर्णन एक स्त्री के रूप में किया गया है यथा 
कर्म मुद्रा का अथ है वह स्त्री जिसके उरोज सुन्दर हों, सुन्दर केश 
हों'४“इत्यादि | फिर इस कम मुद्रा (कस, शब्द, विचार, रुत्री) से सह- 
वास का कामवासना के शब्दों में वणंन किया गया हे | आनन्द की 
भार अवस्थायें हैं-- 


वौद्ध-तान्त्रिक मंत॑' कक ६2०] 


(१) आनन्द (२) परमानन्द (३) विरमानन्द (४) सहजानन्द। 
इनमें प्रथम सामान्य आनन्द है जो कमंमुद्रा के साथ सहवास से, 
( विचार ब कम से ) मिलता है । धर्म मुद्रा याज्ञान मुद्रा 'स्वचित 
परकल्पिता” कही गई है, अर्थात्‌ मनुष्य के भीतर स्थित शक्ति स्वयं 
अभिव्यक्त होने लगती है । इस स्थिति को भी वासनात्मक शब्दों में वर्रिएत 
“किया गया है। कर्म सुद्रा स्थूल आनन्द है, ज्ञान मुद्रा का आनन्द सूद्धम | 
इसमें साधक को माता, भगिनी, पुत्री तक के साथ सहवास करने का 
उपदेश दिया गया है | तीसरी स्थिति 'महासुद्रा है | इसमें 'एकत्व” की 
स्थिति आ जाती है, हो त नहीं रहता। प्रतीकात्मक अर्थ होगा कि सर्दी 
स्त्रियाँ एक ही स्त्री की अभिव्यक्ति जान पड़ती हैं। #], ।॥७ 
जा007 . 986 876 | ४॥6 छझ0700, ४७ 0/8प शापु०ए 5 ५7१67 
80 ९5७0/7७०28 86 '४४)७7००7७ | अंतिम 'मुद्राः 'ध्मयमुद्रा! है 
जो विशु दत आनन्द की स्थिति है, यही महासुख' है। इसमें वाह्य चेतना 
अर्थात्‌ स्थूल संभोग का आनन्द अनुभव ही नहीं होता | यही अकौवि-क 
स्थिति है | इसमें महामुद्रा या फलमुद्रा की सीमा का अतिक्रमण हो 
जाता है । यही सहज” की स्थिति है । 


चर्या-पदों तथा सिद्धों के दोहा-काव्य में महायान रुम्प्रदाय के 
दार्शनिक विचार अव्यवस्थित रूप से बिखरे पड़े हैं इसमें माध्यमिकों 
की अभावात्मकता, मेत्रेय, असंग, वसुवन्ध के विज्ञानवादी सम्प्रदूयय को 
भावात्मकवा, औपनियर अठे तवादिक के तत्त (वञ्सत्त्व, बोधिचित्‌, 
महासुख तथा सहज के वर्णनों के रूप में ) मिलते हैं | 


शत्य--नागाजु न का शून्य चतुःकोटि? के परे माना गया है, 
“चठु:कोटि! इस ग्रकार है--यद्द है, यह नहीं है, यह है + यह नहीं है, 
यह है + यह नहीं है का अभाव | इन चारों कोटियों में से किसी कोटि 
में भन्यः को नहीं रखा जा सकता, वह विलक्षण तत्त्व है$ विद्वान 
शून्य! के इस बणेन में उपनिपद्‌ का प्रभाव खोजते हैं । 


# जहि मण पवण ण संचरह, रवि ससि णाह पवेस | 
तद्दि बढ़ चित्त विसाम करु, सरहें कहिआ्आ उएस | 
आइ ण अन्त णु मज्क णुउ, णुउ भव णुउ रिव्बाण | 
ऐंहु सो परम महासुह, णुउ पर ण॒उ शअ्रप्पाण | 


२५४ हिन्दी साहित्य की दार्शनिक प्रष्ठभूमि 


इसी ,प्रकार विज्ञानवादि्यों के अभूत परिकल्प” तथा “विज्ञप्ति- 
मात्रता? पर भी वेदान्त के ब्रह्म? का प्रभाव खोजा गया है | यही कारण 
हे ० महायानी 'सूत्र! की कल्पना इतनी रहस्यमय और अस्पष्ट हो 
गई. है । सहजियों के “सहज” तथा बेदान्तियों के ब्रह्म” में कोई अन्तर 
नहीं है । विज्ञानबाद तथा शृन्यवाद दोनों में अमर का सिद्धान्त किसी 
न किसी. रूपमें स्वीकृत है । विज्ञानबादी संसार को स्वप्न मानते हैं, 
वेद्ान्व उस्ते शुक्ति में रजत का अ्रम समानता है, शून्यवादी उसे शून्य! 
कहता है| इन तीनों दर्शनों का एक मिश्चित रूप सहजिया सम्प्रदाय में 
मिलता है, ऐसा प्रतीत होता है। &8 

दीहों तथा चर्या-पढ़ों में शून्य! को चार भागों में ब्राटा गया है-- 

शुन्य, अति शून्य, सहा शून्य तथा सब शून्य । प्रथम शून्यावस्था को 
“अआलोकः कहते हैं, प्रश्ा तथा चित्‌ इसमें विद्यमान रहते हैं, सस्तिप्क 
के ३० दोष इसमें रहते हैं, ( भय-पेदना, भूख, प्यास आदि ) | 
इस मानसिक स्थिति को भी स्त्री? कहा गया है । सारे भ्रमों में स्त्री 
को सबसे बड़ा भ्रम माना गया है । इसे बामा? भी कहते हैं और 
कमल?! भी । 

अति इन्‍त्र! आलोक ज्ञान! से आगे का ठत्ब है जो चन्द्रमा 
की तरह चमकता है | यही “उपाय? है, 'परिकल्पिता' भी इसीका नाम 
है। इसे 'दक्षिणा? भी कहते हैं, सूयमण्डल तथा बज भी इसके नाम 
हैं । ४० दोष इसमें रहते हैं । 

महाशून्य” शून्य तथा अति शून्तर से निकलता है उसे “आलो- 
कोषलडि+! कहते है । ७ मानसिक दोष इसमें रहते हैं। प्राण-वायु 
इन दोषों का बाहन? है | । 

'सबे शून्य्र! ऊपर कही हुई दोष पूर्ण स्थितिथों से परे है । अतः 
यही साधक का लक्ष्य है । यही अन्तिम सत्य है, अनादि, अनन्त और 


वहाँ मन व प्राण सश्वरित नहीं हो सकते | वहाँ सूर्य चन्द्र का प्रवेश 
असम्भव है, सरहपा कहते हैं कि हे चित्त | वहीं विश्राम कर | उस (परमतत्व) 
का आदि, मध्य, अन्त नहीं है| वह निर्वाण? से मी परे है, ऐसा जो परम 
महासुख है उसे जान | ++सरहपा 
# (008०प/७ :0६]ट्वांण्पठ ०प्रो६8, [886 4. 





बौद्ध तोन्त्रिक मत ग्श्र्‌ 


अक्षर | कहीं-कहीं सात शून्यों की चचो हैं। स्वशून्य ही अवधूती! का 
निवास स्थान है। इन शून्यों को अनेक प्रतीकों में कहा गया है। 
कहीं ये चार पत्त कहे गय हैं कहीं चार डर्ठल | ह 
खडन मएडन--ज्रीवन के प्रदशन तथा घस के दम्स का सिद्धों ने 
घोर खण्डन किया है | कठिन साधना से सत्य नहीं भिल्ता, अध्ययन 
व शनुशीलन से भी सत्य दूर है। ब्रत, पते, स्नान, रूपीपासना, देवो- 
पासना आदि से भी सत्य दूर हैं| वह हो योग के अभ्यास से मित्ञता 
है जो पिण्ड' में ही है। यौगिक क्रिया ही सहज क्रिया है। 
मनुष्य के स्वभाव में भूख और कामवासना मुख्य है | सारे धम 
इन्हीं के दमन का उपदेश देते हैं । यह अन्याय है | सत्य इस दमन से 
नहीं मित्रता । सहजिया पन्थ ऐसे अस्थाभाविक सत्य का उपदेश नहीं 
देता, यह तो सहज व स्वामाविक मार्ग बताता है। सिहजः का अर्थ 
चरित्र-पतन नहीं है | अन्तर यही है कि जहाँ अन्यधर्म कामबासना का 
पूर्ण दमन चाहते हैं सहजिया उसी के माध्यम से सत्य” को पाना 
चाहते हैं, कामबासना के 'दुरपयोग” से चरित्र पतन अवश्य होगा। 
प्रवृत्तियों का नाश नहीं, उद्ात्तीकरण ही शायद्‌ सहजियों का लय है । 
'सहज-यान? नाम इसीलिये सार-गर्भित है। 'सहज” के दो अथथ 
हैं। सहज" अन्तिम सत्य को कहते हैं अतः सहजयान पन्थ उस परम- 
सत्य” का उपदेश करता है। सहज-यान वह इसलिये भी है क्योंकि यह 
सहज>स्वामाविक, सरल माग है, कठिन नहीं । 'सम्पूतिका' में इस 
मांगे को शाश्वत कहा गया है। यह काम-भावना से उद्भूत होता है, 
काम-भावना जीवन की स्वस्व है। अतः सहजमाग वह मागे है जो 
काम-बासनाओं को यौगिक क्रिया में बदलकर सत्य प्राप्ति का सरत्त 
मार्ग निर्देशित करता है, उन्हें दमित नहीं करता | सत्य आत्मानुभूत 
तत्व है जो केबल इसी मार्ग से गुरु की देख रेख में प्राप्त हो सकता है | 
यह राजपथ है | सरहपाद कहते हैं कि हे योगी | इस सरल मार्ग को 
छोड़कर बंक्र और अस्थाभाविक पन्‍्थों पर मत चलो । 'बोंधिः तुम्हारे 
पास ही है, लड्ढा जाने की आवश्यकता नहीं है। अपने आभूषण को 
देखने के लिये दर्पण मत उठाओ स्वयं अपनी अनुभूति में डूब जाओ | 
यदि एक वार वोधि! प्राप्त हो जाये तो मन्त्र, तपस्या तथा यज्ञ, मण्डल 


की कियोंयें व्यथे हैं। 


२४६ हिन्दी साहित्य की दाशेनिक प्रष्ठभूमि 


सिद्ध लोग तार्किक दाशनिकों से घोर घुणा करते थे, सरहपा व 
कन्हपा ने तक, बुद्धि तथा अध्ययन की निन्‍दा की है। बेद, पुराण 
आगम व्यर्थ हैं, ये सत्य से दूर हैं | जैसे मधुमक्खी फूलों पर मेंडराती है 
और रस नहीं ले.पाती उसी प्रकार: ये ज्ञान के दम्भी सत्य से दूर है । 

छिद्ध धार्मिक रीतियों के शत्रु थे । सरहपाद ने 'दोहाकोप! में 
इनकी कद आलोचना की है ।क्क कबीर इन्हीं सिद्धों के उत्तराधिकारी 
थे। 'सरह? ने चलुर्व॑र्णों में ब्राह्मणों की उच्चता का मजाक उड़ाया है, 
ब्रह्मा के ललाट से ब्राह्मणों की उत्पत्ति बताना घोखेबाजी है और यदि 
संस्कारों से ब्राह्मण बनता है तो प्रत्येक बन सकता है । सिद्धों.ने सना- 
तन रीतियों पर वज् प्रहार करते हुये ८ वीं शताब्दी में ही शिक्षा के 
समाजीकरण पर जोर दिया था। “यदि बेद पढ़ने से ही त्राहःण होता 
हैं तो नीच जातियों को भी अधिकार हो, वे भी बेद्‌ पढ़कर ब्ाह्मगा 
बन जायेंगे। यदि कहो वे नहीं पढ़ सकते तो यह भ्ूठ है क्योंकि वे 
व्याकरण पढ़ लेते हैं जिनमें वेद के शब्द प्राय: आते है ।” * 

ब्रम्ईणहि म जाणन्त हि भेड़, ऐवड पढ़िआड ए चडबेड 
महि पाण कुस लई पढ़न्त, घरहीं बइसी अग्गि ठुणन्त 
रण्डी, मुण्ठी अर्ण विवेसें, दिक्खिज्जश दक्खिण उद्देसें | 
--हिन्दी काव्य सूत्र धारा, प्छ ४ 
क्वीर ने भी कहा था-- ' 
हिन्दू अपनी करें बड़ाई, गागर छुअन न देई । 
वेश्या घर पायन तर सोबे, यह देखो हिंदुआई । 


४४ ब्रह्मणहिं म जाणन्त हि भेठ, ऐवइ पढ़ि अठ ए चडउबेउ । 
कजे विरहइ, हुआ वह होमें, अक्खि डहावित्न कड़ये धूर्मों ॥ 
अर्थात्‌ ब्राह्मण मर्म नहीं समभता, उसने यांद्दी चारो वेद पढ़ लिये हैं, 
वह व्यर्थ ही यज्ञ करता है, और कड़वे धूम्र से आँखें फोड़ता है । 
जो जसु जेण होइ सन्त॒स्ठो, मोक्ख किलब्मइ काण पविट्ठो | 
किन्तद दीवें कि तः शणेवेजें, किन्तइ किजइ मंतह सेब्वे ॥ 
जो जिस को सममता दै वह उसी में सन्त॒ृष्ट है, ध्यान से मोक्ष नहीं 
मिलती, न आरती और नैवेद्य चढ़ाने से, न मन्त्रों के सेवन से । | 
/सरहपा” 


ग्श्ऊ 
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श्ध्८ हिन्दी साहित्य की दारोनिे पूंछ भूमि 
में से सिलते-जुलते हैं, इस जने सुनि ने परिढ्तों की कड़ी आलों- 


53 | 
गा 
! 
7॥ 
है ३, 


हिन्दी भाषा का प्रथम काव्य सत्य की परख के लिये आलोचना 

का अस्त्र संभाल कर ही उतरा था ओर आज सी वह उसी परम्परा का 
पालन कर रहा है। जाति-पाँति, धर्म, भाग्य, ६ 
संन्‍्य साहित्यिक गतिरोघ उत्पन्न कर देते हैं पर रुत्यान्देपी साहित्विक 
सरहं और कवीर की तरह अपने माय पर इृढ हैं | हमारे यहाँ खण्डन की 
परम्परा ग्राचीन हैं । आरणयकों तथा उपलिपयदों में खण्डन-मण्डन' की 
प्रवृत्ति का प्रथम परिचय मिलता है। इनमें त्राह्मणयुय के यज्ञवाद की 
कड़ी आलोचना है, ओर ज्ञानक्वाण्ड का मण्डन है। कसंकारड के स्थान 
पर उपनिपदू थघरुग में ध्यान? का प्रचार था। घस की आन्तरिक-च्ृत्ति 
पर,ज्ञान-सार्गियों काईव्यान रहा है । अतः वे वहिसु खीःबृत्तियों यथा 
यज्ञ की पद्धतियों।के,कठो राुआलोचक थे । देवदाबाद,£ उपासना, तथा 
कोरा तक-जालःजये/सव उनकी।आलोचना के विपय थे। __क्ष 7 


छुशासन पद सें सीप्स ने युधिप्ठिर को वाह्मय घम विधान, तीथ 
बतादि को व्यर्थ चताण हे | कोरा स्नान भीष्स के अज्ुसार व्यथ है 
यद्दि इन्द्रियों पर अनुशासन न छुआ, छदय शुद्ध न हुआ | शुद्ध मन सें 
जब घंय आदि का विश्वास हो जाता है तो वह सब दठीथों में श्रेष्ठ दीय 
बन जाता हु । 
आगे वेदान्तियों ने।पूप्न सीमांसा का ।खण्डन क्िया। शह्लर 
सीसांसा--कसंकाणड के प्रसिद्ध आलोचक थे | -वेप्णवों ने स्व 
नकं, मुक्ति की निन्‍्द्रा की हैं। तान्त्रिक तो वेद, शाच्त्र आदि को कलि 
युग के लिए व्यथ मानते ही थे, और इन सुद्य साधकों ने समाज के ऊपर 
- के दिखाबे को कितदा कोसा है यह हम ऊपर दिखा आये हैं | इस 
प्रकार सिद्धों के खण्डन के अतिरिक्त भी भारतीय साहित्य- में आलो- 
चना की पुष्ठ परम्परा रही है, जिनकी वीच की कड़ी सिद्धों की ओलो- 
चना हैं | सिद्धों ने तो चोद्ध मठों तथा तीथों छी मी आलोचना की 
है। वोद्धों के वाहरी घार्मिक क्रियाक्राण्ड तथा कठिन सिचमों के विरुद्ध 
हो सिद्धों ने सहजसाय! का अवल्तन्चन किया था | 


गुरु-सक्ति--तान्त्रिक सतों की सबसे बड़ी विशेर्षता है 'सत्य की 


बौद्ध-ता न्विक मत .. २४६: 


अनुभूति के लिए व्यावहारिक, क्रियात्मक पद्धतियों का आविष्कार 
करना |? इस व्यावहारिक क्रिया में सर्वश्रथम गुरु की आवश्यकता है, 
यों सारे भारतीय-दर्शन में इस +7 महत्त्व अखरड है । परन्तु रहस्यवादी 
सत्रों में तो और भी अधिक महत्ता शुरू भक्ति! को दी गई है | गुरु 
की कृपा-प्राप्ति ही साधक का प्रथम लक्ष्य है क्‍योंकि वही दीपक की २ 
साँति)छिपे सत्य।को प्रकाशित करता है ।[गुरु को ईश्वर कहा गया हैंह। . 
कबीर ने गुरु को गोविन्द से वड़ा कद्दा/है, क्योंकि वह इखर को पहन 
चानने की शक्ति देता है | यौगिक पद्धत्यों में तो पग-पण पर शुरु की 
आवश्यकता है ! सिद्ध, नाथ, सूफी तथा सन्त सम्प्रदायों में गुरुमहिमा 
बड़े विस्तार से गाई गई हदे। बेष्णवों सें वक्ञलस सम्प्रदाय सें गुरु का 
महत्व वहुत अधिक है | 
कायातपतापवा--क्रियात्मक प्रयोगों द्वारा सत्यानुभूत्ति के लिए 
(काया -साधन_की आवश्यकता है। क्षणिकवादी वौद्धों में, अद त- 
वादी शॉकर वेदाहितयों में तथा अन्य भारतीय सतों सें शरीर को, अप- 
वित्र मलों का मन्दिर स,न्ा गया है। आत्मा के आगे शरीर की 
प्रशंसा केसे हो .सकती'थी परन्तु 'सहजयान' में पिण्ड को ब्ह्माण्ड 
हैसाना गया, शरीर को ही? सत्य प्रोधि का साध्यस स्वीकार किया 
टगयाछे | सत्य शरीर के भीतर छुपा हुआ है | शरीरइकी नाड़ियाँ योग 
१के लिये कितनी महत्वपूण हैं । सरह ने कहा हे--“तीथ्थयात्रा व्यथ)है 
छशरीर के भीतर ही गद्ढा, यमुना, गद्डासागर, प्रयाग और काशी हैं.। 
यहीं चन्द्रमा और;सूय हैं। शरीर के-ससान कोई!तीथ ,और आनन्द 
का निवास अन्य स्थान मैंने नहीं देखा । तुम्हारा प्रिय तुम्हारे भीतर है ,३ 
| तुम!पड़ोसियों से पूछ रहे :हो । मूख, तुम अपने को पहचानो ! विद्वान । 
यह नहीं जानते कि बुद्ध शरीर के भीतर है ।” शरीर के भीतर ही ३ 
चक्र व:१ कायायें अवस्थित हैं निर्माण, धर्म तथा सस्भोग और 
कायाचक्र इसी के भमीत्तर हैं 


$ एव्थु से सुरसरिे जमुण, एव्यु से नक्ञा साअरु 
एत्यु पञग्माग बणारसि, एव्यु से चन्द्र दिवा अरू । 
अथात्‌ यह काया तीर्थ है, इसी में गज्ञा, यमुना व गल्लासायर हैं। 


यहीं प्रयाग व काशी हैं, इसी में चन्द्र और सूर्य हैं। -+सरहृपा 


२६० हिन्दी साहित्य की दाशनिक प्रछभूमिं 


. इड़ा ब पिज्ञल्ला को प्रज्ञा तथा उपाय कहा गया है--यह हमने 
पदले कहा है। सुपुशन्ना या अवधूतिका सहज का मार्ग है| इड़ा, पिद्ञलला 
दोतों सिल् कर वोधि-वित्‌ को उत्पन्न करती हैं। स॒पुन्ना के दाहिनी 
आर ।,पिज्ञल। ( उपाय ) नाड़ी है और वाई' ओर इड़ा ( अज्ञा ) है | 
पिड्ल्‍नला को रखना, सूय, रवि, प्राण, कामना, कालो, बिन्दु, यमुना 
रक्त, रजस, भाव, पुरुष, ग्राह्म, व्यक्षन तथा बाम कहते है। इड़ा को 
जलजना, चन्द्र, शशि, अप्राण, आली, धामना, नाद, गज्जा, शुक्र, 
तमस, अमाव, निर्वाण, प्रकृति, ग्राहक, सत्र, तथा 'इ? कहते हैं । 
ये दोनों नाड़ियाँ छू तता का निर्देश करती हैं तथा सुपुम्ना एकता की 
निर्देशिका है । 

काया- .धना का महत्त्व नाथ व सिद्धों में ओर भी अधिक है । 
इसे वे हृठयोग कहते हैं जिसका वर्णन आगे किया जायगा । सिद्ध भी 
हृठयोगी थे । इनके यहाँ वौद्ध स्कनन्‍्धों की भी चर्चा है । रूप, वेदना, 
संज्ञा, संस्कार ओर विज्ञान का संबात (समूह) ही 'स्कन्‍्घ? है। इसकी 
पुष्टि से ऐन्द्रिक चे नना में एक सुपुति की अवस्था आ जाती है, जो 
एक प्रकार की बेद्रोशा है। यह 'महासु ब' नहीं है । 'रति-योग” में कहा 
है कि मदासुब्र! इ मूच्डता से परे है। योगी इस 'मूच्छना' से 
सजग रहे और निर्माण-चक् या हिन्दुओं के मूलाघार चक्र में प्रज्ञा 
तथा उपाय के मेल से (इड़ा और पिंगला की एकता से) बोधचित्‌ को 
उत्पन्न करे और फिर उसे धमं, सम्भोग चक्रों को पार कर कमल? या 
सहस््रार-चक्र तक पहुँचादे जहाँ साधक को सहज? की ग्राति होंगी। 
बोधि-चित्‌ के दो रूप हैं, सामान्य दशा में, जब यह चश्वल रहता हैं 
तो यह स्थूल काम-भोग के समान है जिसमें वीर्य का “क्षरण? होता है | 
इसे संद्व॒त” कहते हैं किन्तु स्थिर दशा सें यहू विबत्त! कहा जाता हैँ 
जब यह शीप स्थित 'कमल चक्र” में पहुँच जाता हे | इसे 'पारमार्थिक? 
भी कहा है। ये दोनों संग्रति-सत्य” का प्रतिनिधित्व कहते हैं। संबृत 
बोधिचित्‌ लौकिक सत्य का तथा पारमसार्थिकः चरम सत्य? के प्रतीक 
हैं। अतः सहज साधना वह हे जिसमें प्रज्ञा तथा उपाय का मेल 
करांके वोधिचित्‌ को जगाया जाय, संब्रत सत्य? की प्राप्ति की जाय 
ओर फिर उसे 'पारमार्थिक सत्य? में वदल दिया जाय | पाठक देखेंगे 
कि किस प्रकार सहजयानियों ने व्यावद्या रिक सत्य के रूप में काम-भोग 


वोद्ध-वान्त्रिक मत २६६ 


को साधना के लिये आवश्यक साना | विना इसे लोकिक कामभोगरूपी 
सत्य का अनुभव किये हुये पारसार्थिक सत्य की प्राप्ति हो ही नहीं 
सकती | सहजयान में कास-मोग साधना का माध्यम मात्र था। जरा-सी 
फिसलन में पारसारथिक सत्य असम्भव हो सकठा था । कास-सोग में 
व्यावह्ाारिक्त सत्य के अदुमव करते समय अदुसयुत सन्तुज्नन की 
आवश्यकता थी, जो सवंसाधारण के लिये असम्मव था। अतः पार- 
सार्थिक सत्य की ग्राप्ति वो बविरले सावकों को ही हुई होगी, व्यावहारिक 
सत्य का अनुभव सत्र करने लगे। सचमुच यह साय बड़ा सहज? लगा। 
अतः सावना की दृष्टि से प्रतीक रूप सें ग्राह्य काम भोंग सहजिया 
सम्प्रदाय में घुस गया और वास साग का दौरदौरा हो गया। 
जऊच तक साधक नाभमिचक्रया निर्मांस-चक (हिन्द्रओं का 

सूलाधार चक्र ) स रहदा हू ठव दक बह स्थल बृन्धन खा का 
अनुभव करता है । किन्तु जेसे ही इड़ा व पिंगला के सेल से उत्पन्न 
वोधिचित्‌ ऊपर की ओर वढ़्वा हैं, आनन्द्र को उत्पत्ति हों जाती 
है । पू् सहायान सम्प्रदाय के अनुसार १० वोधचित्‌ भूमियाँ पार 
ऋरनी पड़ती हैँ ओर अन्त में 'धममेथ' नासक स्थिति प्राप्त होजाती है 
ठव ुद्धत्व प्राप्त हो जाता है। सहजिया सस्प्रदाय में वोधिचित्‌ 
भूमियों | के स्थान प्र क्ायाआ'” का उल्लेस हू | तथा अन्त से बजतै- 
काया! या सहज-हायाः प्राप्त हो जादी है। वजकाया या उब्णीश 

कस या स काया--मलुष्य के शाश स स्थत ह. यहा 


महाछहुख' निल्ता हूं, जहां 5 तता नग्ठ दां जाता हैं । 








ज्या कर 


मध्यम मायं--महायान में इसे सध्यस सागे कहा गया है क्योंकि 
हसावच ठथा अमाव दोनों स्थितियों के चीच को दसघ्तु हैं। वस॒वन्धु की 
अगभ्ूत परिकल्प' दाशनिक धारणायें, यधाथवाहदी सवास्तिवादीः तथा 
अमाचवादी साध्यसिक ( शब्यवादी ) दोनों दोनों को स्वीकार न कर बीच 
का जाय निर्देशित करता 8४ | वसछुवन्ध के विज्ञानवाद सें निरबाण को 
भाव व अभाव से परे बताया गया। यह ऐसी स्थिति है जहाँ दोनों 


॥ न 


। ऊपर कहे हुए 'महासखः की स्थिति सी ऐसी . 
सहजावत्यथा स सा इसा का संध्यस सास कहा पया, 


० 
हु तताः नद्ठ 





|| जहा 
( जाता ६ इ्साक्षए कहा गया हे के बोधिचित्‌ 


( सुषुन्णा--अवधूतिका ) का अबलम्वन पाने पर ही 


२६२ हिन्दी साहित्य की दाशैनिक प्रष्ठभूमि: 


५५० 
जाग्रत होता है। यही कार्य सबसे कठिन है। यदि बोधिचित्‌ . 
ऊपर की ओरे बढ़े और यदि दायीं या वायीं ओर को मुड़ जाय, 
सध्यम मार्ग पर ने रहे तो साधना नष्ट हो जायगी, अतः योगी, - 
को “सध्यंम मार्ग! से जान का बार-बार उपदेश दिया गया है। लुहिपा 
कहतें हैं कि में वहाँ अवस्थित हो गया हैँ जहाँ घामना (बायीं ओर , 
की नौड़ी) तथा कामना (दायी ओर की नाड़ी ) मिलती हैः 
एक और लिद्ध कहते हैं--'भवन (शरीर) में सॉस ( आ्राणवायु ) 
को मार डालो तथा मणिमूल् पर शासन करो, सूर्य ,ब चन्द्र 
मार्ग पर मत जाओ? “जीवन का नद वह रहा है,, दोनो ओर कीचड़. 
है किन्तु बीच का मार्ग ( मध्यस मार्ग ) स्वच्छ है| मैने एक पुल्न बना, 
दिया है, अब लोग इस नद को पार कर सकते हैं। पुल के पार दांये- 
बये मत मुड़ो, सीधे बीच के मांग पर 'बोधि! की ओर चलो वह 
पास हीं है ।? ८ 

४ क्न्हपा कहते है कि काली व आली ने माग रोक रक्खा है, मे 
है? या 'बाम? ( पिंगलों ) को तोड़ कर वोधि के पास पहुँच गया हूँ । 
मैंने ललना, रसना या रवि, शशि को नष्ट कर डाला है, मैने मध्यम 
साग के अनुसरण कर आनन्द पालिया है !? 

' झैम्बीपाद कहते हैं गड्गा यग्नुना के वीच नाव जा रही है, 
वहाँ एक सुन्दर खो ( नेरात्मा ) है जो अपने वश्चो (योगियों ) को 
लिये जा रही है, हे डौम्बी, नाव ऊपर की ओर वढ़ाये जा !! 

* बोधिचित्‌ को ऊपर ले जाने की क्रिया को इस श्रकार प्रतीक- 
भाषा सें कहा गया है, यही सिद्धो का रहस्यवाद है। बोधिचित्त्‌ को 
ऊपर शीर्ष-ऊमल की ओर लेजाने के लिए ग्राण व अपान वाद पर 
शासन करना पड़ता है, और दोनो की मिलाकर मध्यम नाड़ी से 
ऊपर की ओर प्रवाहित किया जाता है, तव 'महासुख' उत्पन्न होता दे । 

चक्रों के अतिरिक्त मुद्राये! हैं, ये चार है--ब ममुद्रा, धमसुद्रा, 
महासुद्रा, तथा. संमयमुद्रा। यही चार सोपान्‌ हैं। चार मानसिक दशाएँ 
हैं--विवित्र, विपाक, विसदे और विलक्षण तथा आनन्द की चार 
कोटियाँ हैं--आननदईं, 'परमानन्द, विरमानन्द, तथा सहजानन्द । 
?-आनन्द--निर्माण चक्र में स्थित बोधिचित्‌ (सामान्य आनंदावस्था) 
२-परमाननद-धर्म >> ».. ४ ( घनीभूत आनन्द ) 


न 
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३-विरमानन्इ--उम्भोग.._ ,,.. ,, सांप्तारिक आनंद से पिर्रा ०) 
४-सहजानन्द या महासुख--उप्णीश ,,. (अन्तिम आनन्दावस्था) 


शक्ति की कल्पयन.--सिद्धों ने चण्डाली, डीम्बी, यो गिनी, :सहज 
सुन्दरी किसे कहा है ? ये नाम 'शून्य” की शाखत शक्तियों के नाम,हैं। 


हिन्दू तन्‍्त्रों में मूलाघार चक्र में कुएडलिनी शक्ति मानी जाती 

है। जो कुण्डली सारे हुए सर्प की दशा में पड़ी हुई है। साधना का 
ताम है इस अधोमुस्बी शक्ति को ऊध्यमुखी करके उसे सहख्नरल कमल 
तक पहुँचा देना, जहाँ उस शक्ति! का 'शित्र! से सिलन हो जाता है । 
 इसोसे मिलती-जुज्ञती शक्ति की कल्पना सहजयानियों ने की है । 
“निर्मण-काया में एक प्रकार की अग्नि-शक्ति रहती है जो चाण्डाली? 
कहलाती है इसीलिए 'कन्ह॒पा? ने कहा है---/एक कमल है, उसके ६४ 
पत्त हैं, डोम्बीए8 इन पर चढ़ कर नाच रही है? । हे वज्जतन्त्र” कहता 
है “चाण्डाली नाभि में जलती है, पाँचो 'तथागत” जल रहे हैं, 'लोचना? 
जैसी देवियाँ सी जल रही हैं। जब सब जल जाते हैं, तब (चन्द्रमा 
हम? नासक ध्वनि उत्पन्न करता है?” यह चाण्डाली पूब कथित नरात्मा 
(०४४७०७]७०४७९९४९) या अवधूतिका या प्रज्ञा है । जब .इसे, नाभि में 
जगाया जाता है, तो। पाँचस्कन्ध जो “तथागत? ' कहे,,गये हैं जलते. हैं । 
इनके जल जाने पर चन्द्रमा -- बोधिचित्‌ आनन्द की“व्ों करता है । 
“हम! का तात्पय “वजजज्ञान! से है। 'सम्पूतिका' में इस “चाण्डाल्ी? 
को जगाने के, लिए कहा गया है, जो सारे चक्रों को पार कर,ललाट- 
स्थित कमल चक्र तक पहुँचकर, आनन्द उत्पन्न कर पुनः नाभि: चक्र 
में वापस आ जानी है | ससकालिका तन्‍त्र! में इसे गन्ने से ज्िकले 
'रस” के समान कहा गया है | उस आनन्द के समाज़' कहा गय्मा है 
जो काम-क्रीड़ा के समय उत्पन्न होता है । यह अंगूर --से- निकली 
शराब' के समान है | यह शक्ति का सिद्धान्त :हिन्दू: तन्‍्त्रों से लिया 
गया है | चाण्डाली अपनी ऊध्व गति में डौम्बी और उष्णीश कमल में 
पहुँचने पर सहज सुन्दरी” कहलाती है । प्रायः सम्भोग ःकाया (कणठ- 
स्थान) में योगी इस्त शक्ति! के साथ खेलता'हुआ --चवर्णित किया गया 
है। सबरपाद कहते हैं--.'मैं हृद्यरूप पांन की पत्ती चबाता हूँ, लथा 


# निम्न चक्र से ऊपर चढ़ते समय चाणुडाली ही डौग्बी कहलाती है | 


२६४ हिन्दी साहित्य की दाशेनिक प्रछ्ठभूमि 


वड़े आनन्द से कपू र चबंग्प करता हूँ | यहाँ पान चित्त के लिये, कपू र 

वीय” के लिये आया है । कन्हपा सदा डोस्वी को गले से लगाने के 
लिये ( कए्ठ अवस्थित चाण्डाली शक्ति को जगाना ) कहते हैं । एक 
जगह कहा गय्रा है कि साधक योगिनी का आलिछ्ञन करता है, हे 
योगिनी, में तो तेरे बिना एक क्षण भी जीवित नहीं रह सकता, में तरा 
अघर-चुम्चन करूँगा तथा कमल का रस पियगा ।? स्पष्ट है कि यहाँ 
योग प्रक्रिया का प्रतीकात्मक बणंन है परन्ठ प्रायः लोकिक योगिनी 
का आलक्ञलिन, चुम्बन कर उष्णीप कमलस्थित 'महासुख”ः को यौन 
क्रीड़ा-झुख में ही पाने लगे | सिद्धों ने प्रतीकात्मक रूप से ब्राह्मणों, 
जेनियों आदि को इस प्रक्रिया के रुम्बन्ध में अज्ञानी बताया है| हे 
डोस्वी, तू ब्राह्मण तथा संन्यासी के पास जांती है पर तू अपने को 
उन पर व्यक्त नहीं करती। मैं तेरे ही साथ रूँगा। में नज्ञग कापाली हो 
गया हूँ, मेरा लोभ नष्ट हो गया है? । 


तू डोन्ची और से कपाली हूँ, मेंने तेरे लिये हड़ी की माला 
पहनी है? । डौस्बी ( शक्ति ) नीच जाति की स्री मानी जाटी है, वह 
ब्राह्मण को नहीं छूती । यह चेंक्रि इन्द्रियातीत अनुभवों को ओर ले 
जाती है अत: वह शहर के वाहर रहने वाली कही गई हे त्ल 
कापालिक योगी उसे पा सकते हैं। कुछ उसे नीच सममभतते है परन्तु 
वह डोस्बी योगी के सदा गले से लगी रहती है| वह कामिनी चण्डाली 
है, चालाक चुस्त और चन्वल । 
डौम्वी के साथ विवाह का रूपक भो कन्हपा सें मिलता हे। 
जीवन-प्रवाह विवाह का जलूस है, प्राण वायु तथा मस्तिष्क नगाड़े है । 
कन्हपा डौम्बी के साथ विवाह करने जा रहे हैं, महासुख” की दायज्ञ 
( १6८79 ) मिल रही है। ६ रातें योगिनी के साथ वारतलाप होता 
है। अज्ञान नष्ट हो रहा है। योगी डोस्वी के प्रेम में पागल है। (सहज? 
आनन्द वरस रहा है । 


# एक्कु ण॒ किजइ मन्‍्त स॒तनन्‍त, णित्ष घरणी लद॒ केलिकरन्त | 
एसो जप-होमे मण्डल कम्मे, अस़ुदिण अच्छुसि काहिऊ धम्मे । 
मन्त्र-तन्त्र एक भी न करो, अपनी 'घसनी! ( ग्रहणी-न्‍योगिनी ) को 

लेकर कामृ-क्रीड़ग करो | जप, होम आदि कर्म व्यथ॑ हैँ । कन्हृपा! 
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गहातुत--आ गुहयसमाज' में सहासमुख के पाँच रूप बताये गये 
्ैं (१) मृग जल में, (२) धृन्र, (३) अप्नि कीट, (४) व्वलित दीपक, 
(९) निर्मल आकाश । महासुख के पाँचों प्रतीक महत्त्वपूर्ण हैं | 

मृयजल--इस स्थिति में यह ज्ञान हो जाता है कि संसार सृग- 
जल के समान मिथ्या है। घृत्र-से जगत की प्रातिभासिक सत्ता पुष्ट 
हो जाती है । अप्नि-कीट--यह मक्खी आकाश में लव तव चमकती है, 
यह संसार की क्षणिक्रता की निर्देशिका है| दीपक--से उच्ज्बल ज्ञान 
संक्रेतित है। तथा अन्तिम निर्मल आकाश--से संस्कार रहित शुद्ध 
आनन्दावस्था की ओर संकेत होता है । इस स्थिति में ऐन्द्रिक-चेतना नहीं 
रहती, जीवन के वीज--कर्म-संस्कार नष्ट हो जाते हैं। यह स्थिति 
निरभ्र आकाश की तरह है । यही सहजानन्दर है, यही 'महासुख है | 
कन्हपा इस स्थिति में योगी को मस्त हाथी के समान यताते हैं. जिसने 
॥? व 'बाम! के सम्ते उखाड़ डाले हैं | 

महीवरपांद ने अनहद नाद! का भी जिक्र किया है। इस 
स्थिति सें एक आश्रय जनक, अनह ( अनहद ) नाद सुनाई पड़ता है 
जिसे सुनकर कामवासना, इच्छा, वन्धन, दुःख आदि सब नष्ट हो ज्ञाते 
हैं। पाप व पुण्य दोनों नहीं रहते। चित्त महान पुरा? का पान करता 
है। साधक अब वज्ञसत्र हो जाता है। शत्रु मित्र भाव नहीं रहता । 
शाश्रत सहज़ानन्द की अजस्र वर्षा होती है । 


वेष्णव सहजयान 





बेष्णव कवियों के प्रेम-गीतों में बौद्ध सहजयान का चैष्णवीय- 
रूप प्रस्तुत हुआ है| इनमें भगवान के प्रति श्रेम या तो स्वकीया के 
प्रेम का आदश लेकर चला है या परकीया के प्रेम को, परकीया प्रेम 
को अधिक सफलता मिलती गई जो “चर्डीदास' के श्रेम गीतों में 
वर्णित हुआ | बंगाल में रवकीया व परकीया प्रेम में कौन श्रेष्ठ .है, 
इस विषय पर बाद विवाद होते थे जिनमें परकीया प्रेम के समर्थकों 
की प्राय: विंजय होती थी | 

चंण्डीदास 'रामा! घोविन से प्रेम करते थे, जो सहजिया-सम्प्रदाय 

का ही प्रभाव था, परन्तु इसकी ऐतिहासिक पुष्टि नहीं होती। जो 
हो, चण्डीदास एक सहजिया साधक अवश्य प्रतीत होते हैं | हो सकता , 
है सहजिया सिद्धान्तों से सम्बन्धित कवितायें उनके नाम के साथ जोड़ 
दी गई हों | चण्डीदास ने सानवीय ग्रेम को आध्यात्मिक रूप देकर 
राधा-कृष्ण के प्रेम का अमर वर्णन किया है। जयदेव, विद्यापति, 
चण्डीदास का चेतन्य पर सहान प्रभाव था । रूप, सनातन, बृन्दावन- 
दास, कष्णदास नरहरि, नरोत्तम आदि वच्चमली भक्तों ने सहजिया 
सम्प्रदाय से प्रभावित होकर ही प्रेम के गीत गाये हैं। सहजिया लोग 
चैतन्य को भी यह मानते हैं कि उन्होंने किसी क्री (योगिनी) के साथ 
सहज साधना की थी । वोौद्ध सहजिया भी कहते थे कि बुद्ध ने गोपा 
के साथ 'सहज-साधना' की थी । 

हमने देखा है कि बौद्ध सहजयान में यौगिक क्रियायें ही 
मुख्य थीं। उनके दशन का आधार या तो वौद्ध महायान के सिद्धान्त 
थे या हिन्दुओं के दशन थे । सुख्यतः गुह्य साधना काम-क्रीड़ा जन्य 
झानन्द को अल्ोकिक यौगिक आनन्द में परिणत करने के लिये ही 


वृष्णुव सहेज॑यान | शहर 
की जाती थी | शिव व शक्ति का सस्वन्ध इसी साधना से प्रज्ञा तथा 
उपाय की एकता के रुप में जुड़ गया जो आगे चलकर रस! औरं 
रंहि के रूप में 'कृष्णः व 'राधा? बनकर वेष्णव सहजिया सम्प्रदाय 
में आराध्य बना, जिसके प्रेम का वर्णन जयदेव, विद्यापति आदि न 
किया | इस प्रकार सहजिया योगिक साधना ही वस्तुतः इस बेष्णच 
प्रेम-साधना को जन्म देने वाली थी | अतः यह कहना गलत हे कि' 
चैतन्य का परवर्ती वेष्णव सम्प्रदाय पूर्ववर्ती सहजिया साधना से 
काई सम्बन्ध नहीं रखता । हिन्दू तांत्रिक मद तथा बोद्ध सहजियां 
सम्प्रदाय ही कालान्तर में एक नया रूप लेकर वेष्णव सहजिया 
सम्प्रदाय में बदल गया । इसमें 'शब्दाबल्ी”? का अंतर अवश्य आगया 
है, सिद्धान्त बहुत कुछ वही हैं | 


वेष्णव सहजयान का मुख्य सिद्धान्त प्रेम! का सिद्धान्त है। 
गुरुभक्ति' का महत्व वौद्ध सहजयान की तरह यहाँ भी सुरक्षित है.।. 


'पालबंश? के साथ बौद्ध मत वज्भाल से नष्ट हो गया। उसके 
पश्चात्‌ सेनवंश' में वेष्णय सहजिया सत प्रचलित हुआ । जयदेव पहला 
कवि हुआ जिसने राधा कृष्ण की प्रेस लीला का वर्णन किया | यह 
'सेन! वंश का दखारी कवि था । जयदेव का आश्रयदाता ९२ वीं 
शत्ताब्दी के अन्तिम भाग का राजा लक्ष्मणसेन था। विद्यापति व 
चण्डीदास समसामयिक कबि थे | इन कवियों के प्रेमगीतों ने जनता 
के प्रत्येक वर्ण व वर्ग को प्रभावित किया था | परकीया का प्रेम आदर्श 


ही माना गया.। फलतः चरित्रपतन के लिये इस मत को उत्तरदायी भी 
ठहराया गया | 


इस मत में प्रेम व गुरुभक्ति के अतिरिक्त तीसरा बौद्ध प्रभाव 
भहासुख की कल्पना का है | वेष्णव सहजिया भी जीव-बह्म के मिलन- 
सुब् को 'महासुख” की तरह ही मानते हैं परन्तु थे उसे अलौकिक 
प्रेम दशा” सानते हैं। शिव व शक्ति, प्रज्ञा तथा उपाय की मिलन 
स्थिति ही 'महासुखः है, यही अह्दय या युगनद्ध अवस्था है । राधा- 
कृष्ण की मिलन-स्थिति को भी शिव व शक्ति की मिलन-स्थिति हे 
समान कहा गया है | दोनों का संयोग जो कि अलौकिक प्रेम की 
दृशा है, अन्तिम 'सहजावस्था? है। वेष्णव भक्त मोक्ष की स्थिति से 
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अद्व ती सायुज्य मुक्ति का आदंश नहीं मानते, जिसमें शराव-पानी 
की तरह एकता सानी जाती है, न वे इसे अभावात्मक दशा बतलातें 
हूँ । भक्तों का मोक्ष तो शुद्ध भांवात्मंक है, यद्यपि अलौकिक है। यह प्रेम 
को शांत संयोगावस्था छँ। इसमें जीव का भगवान से प्रेम 
संयोग हो जाता है और वह संयोग जनन्‍्य अलौकिक आनन्द को 
भोगता है । बौद्ध यौगिक क्रिया सें वस्तुतः वेष्णब-सहजिया सम्प्रदाय 
ने बौद्ध सहजिया यौगिक क्रिया में ग्रांझ् काम-वासना से प्रेम की 
भावना ग्रहण करली और उसे आध्यात्मिक रूंप दे दिया। इसे प्रेम का 
मनोविज्ञान समझना चाहिये जिसे आध्यात्मिक साँचे में ढाल दिया 
गया । इश्वर को मनुष्य के प्रेम में खोजा गया । नित्य लोक में राधा 
कृष्ण के बीच शाख्त प्रेम को ये भक्त आधार मानकर चले | राधा 
कृष्ण की ही शक्ति है, ऋष्ण, निर्विशेप ब्रह्म, परमात्मा या भगवान 
हैं | कृष्ण भगवान के रूप में तीन शक्तियाँ रखते है--श्वरूप शक्ति, जीव 
शक्ति, माया शक्ति । स्वरूप शक्ति में सत्‌, चित्‌ व आनन्द का सिश्चण 
है | ब्रह्म की तीन शक्तियाँ सन्धिनी, संवित्‌ व ह्ादिनी हैं, राधा त्ह्म 
फी ही शक्ति है, राधा का वियोग ऋृष्ण से क्यों हुआ ? कहकृष्ण के 
भीतर दो वच्च हैं, मोक्ता तथा भोग्य | राधा भोग्य है, ऋष्ण भोक्ता । 
दोनों का सम्बन्ध नित्य है | इन्दावन इन दोनों का नित्य लीला धाम 
हैं जहाँ गुप्त रूप से नित्य लीला होती रहती है । राधा व छृप्ण के 
नित्य प्रेम को मानवीय प्रेम के द्वारा समझाया गया हैं| इनमें वसा ही 
प्रम है जैसा एक परकीया स्त्री में अपने प्रेमी के लिये होता है | 
अतः भक्त को भगवान से बेसा ही प्रेम करना चाहिए जैसा कि 
परकीया प्रेमी से करती है । स्वकीया के प्रेम को राधा रऋृष्ण के 
प्रति प्रेम फी उपमा नहीं दी जा सकती क्योंकि वंबाहिक बन्धनों व 
नित्य के सहवास से उसमें तीत्रता नहीं रहती | प्रेम तो परकोया का 
ही आदश है जिसमें सारे सामाजिक -बन्धनों का तिरस्कार कर विविध 
उपायों से परकीया, अपनी आत्मविभोरावस्था में पर पति से मिलने 
में कोर-कसर नहीं उठा रखती । यह प्रेम किसी स्वाथ पर नहीं होता, 
प्रेम के लिये ही होता है। राधा व कृष्ण के अलौकिक प्रेम की यही सब्वे- 
श्रेष्ठ उपमा है । अतः राधा को परकीया के रूप में चित्रित कर राधा के 
संयोग वियोग के विस्तृत वर्णन गलदश्रु भावुकता के र्तथ किये 
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गये हैं। परकीया के इस प्रमचित्रण में किसी सामाजिक अनुशासन 
चिन्ता करने की आवश्यकता थी ही नहीं इसीलिए चण्डीदास व 
विद्यापति संयोग बणनों में इतनी अख्छोज्ता आ गई है क्‍योंकि 
राधाकृष्ण की संयोगलीला तो आव्यात्मिक जीव-इस्चर सिल्ननावस्था 
का प्रताक ६ । 


चैतन्य की आराघना राघासाव की आराधना थी। अपने 
को राधा सान कर, कृष्ण के प्रति उसी प्रकार आकपिव होना ही 
ध्येय था | चेतन्य ने इसे घार्मिक रूप दिया था। वे राधा की तरह कृष्ण 
के वियोग में घण्टों रोते थे और सच्छित हो जाते थे । 

वेष्णव कवि राघाभाव! की जगह 'सखीमाव? मानते थे। 
जवदेव, विद्यापति, चण्डीदास अपने को राधा की सखी के रूप सें 
कल्पित करते थे जो स्वयं कृष्ण क॑ साथ भोग करने की इच्छा न 
करती थी, परन्तु उसकी यह इच्छा सदा रहती थी कि चह कृष्ण व 
राधा की प्रेम क्रोड़ा को अआकह्ृूत नित्य वृन्दावन में देख सके । रित्य 
लीला ही शाश्वत उत्य है | जयदेय की कविता की एक पंक्ति भी एसी 
नहीं बताई जा रूकती जिरुसे कवि स्वयं सखी रूप में कृष्ण के साथ भोग 
करने की इच्छा करे, वह केवल राधा व कृष्ण की ग्रेमलीला की माँकोे 
पाने का ही इच्छुक रहता है । इसी ल्ञालसा की पूर्ति हो ऋपध्यात्मिक 
उपलब्धि है | दण्डीदास व विद्यापति का भी यही भाष रहता है | 
सखीभाव ही क्यों ? इसका उत्तर यह है कि जीव बस्तुतः कृष्ण की 
तटस्थ शक्ति--प्रकृति ही है। उसे अभिमान है कि बह पुरुष है, अतः 
स्वरूप शक्ति पाने के लिए पुरुषत्व का अभिमान छोड़ना और सखी 
के रूप में प्रकर रूप में आना ही ध्येय होना चाहिए | राघा तो कृप्ण 
से अभिन्न हैं, अतः जीव को राधा न वन कर सखी बनने का ही 
भाव रखना चाहिए, जीव व भगवान एक केसे हो सकते हैं ? 

वुन्दावन से जो ऐतिहासिक राघा व कृष्ण हुए हैं वे भी 
अस्थायी रूप से नित्य लीला को वृन्दावन में अबदीर्ण करने ही आये 
थे | अतः वृन्दावन जा कर उप्त अरथायी लीला को देख कर शाश्वत 
लीला को द्ृदथज्धम करना चाहिये | चह लीला मत्युलोक के घृन्दावन 
के अतिरिक्त सगवान्‌ के नित्य थास अमप्राकृत बृन्द्रावन? में सदा होयी 
रहती है । 
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इस प्रकार राधाकृष्ण की लौकिक लीला का गान बस्तुतः अलो 
किक लोला का ही गायन है । लौकिक लीला के गायन से ही सखी 
रूप सें जीव का नित्य लीला में प्रवेश हो सकेगा ओर वही जीव की 
मुक्ति होगी । भक्त कभी अदट्ठ तवादियों को तरह अपने को भगवान में 
मिलाकर एक नहीं होना चाहता। वह अपना अस्तित्व रखकर ही 
भगवान की लीला का आनन्द उठाना चाह्वता हे । 

आगे चलकर चैतन्य के बाद के वेष्णव कवियों में यह विश्वास 
बढ़ा कि प्रत्येक व्यक्ति में कृष्ण का तत्व विद्यमान है। इस भगवत्‌ 
तत्व की संज्ञा स्वरूप” है, इसके अतिरिक्त उसके लौकिक जीवन से 
मिला हुआ है, वह तत्व 'रूप' कहलत्लाता है। इसी प्रकार प्रत्येक 
स्त्री में लोदिक शरीर रूप” हे और अलौकिक तत्त्व 'स्वरूप! 
है जो राधा का अंश है। अर्थात्‌ प्रत्येक व्यक्ति कृष्ण व प्रत्येक 
स्‍त्री राधा है। या यों कहें कि लौकिक पुरुष व स्त्री वस्तुत 
कृष्ण ब राधा की रुपलोीला है | यह सिद्धान्त मूलतः हिन्दू 
तंत्रिकों से लिया गया है जिसमें प्रत्येक पुरुप शिव है और प्रत्येक 
स्‍त्री 'शक्ति' । बोद्ध तंत्रों में यही प्रज्ञा ब उपाय है। इसी सिद्धांत 
ने वेष्णवों को यह बताया कि पुरुप व रत्री अपने स्थरूप! की दृष्टि से 
कृष्ण व राधा ही हैं । 


चैतन्य की 'ब्रह्म संहिता? में भी जिसे वे दक्षिण से लाये थे, 
तांत्रिक प्रभाव है | पाँचवें अध्याय में शतदल को गोकुल” कहा गया 
है, शिवलिंग व शक्तियोनि को नारायण तथा रामादेवी (लक्ष्मी) के 
रूप में म्रहण किया गया है, 'हरि! को युरुप व री? को शक्ति कहा है । 


“साधक रख्जनन! नामक पुस्तक में कमलाकान्त ने ६ वीं शताब्दी 
में कुलकुण्डलिनी को 'राधा? बताया है | इसका उसी भाषा में वर्णन 
है जेसा वेष्णतरों के यहाँ मिलता है । 

चुन्दावन की कल्पना पर भी तंत्रों का प्रभाव है | वहाँ अतीता- 
वंस्थे। को 'नित्यदेश” कहा गया है । यहाँ भी “नित्य वृन्दावन” कहा 
गया है। यह भी दो रूप बाला है--(१) नव्य बन्द्रावन तो लौकिक 
बुन्दावन है (>) मन बृन्दराबन-सावक का सन है। “नित्य बृन्दावन! में 


दोनों आते हैं । 


कल 
वष्ण्व सहजयान २७१ 
कृष्ण राधा, रस व रति, काम व मदन है | केबल रखिक इसे 
जान सकते हैं। पुरुष व न्त्री को पहले अपने को कृष्ण व राघा सममक 
कर ह कु 
कर लौकिक रनति करना चाहिये और धीरे-धीरे लोकिक बासना को 
अलौकिक प्रेम में परिणत करना चाहिये | तव पुरुष को क्रप्णत्वः तथा 
स्त्री को राधात्व! प्राप्त हो जायगा, लौकक प्रेम अलौकिक प्रेम में 
बदल जायगा | 
2 बिक लिप 3] च्छ 
ऊपर के विवेचन से स्पट दे कि वेप्णब सहजिया सम्प्रदाय पर 
वोद्ध सहज्ञिया सम्प्रदाव तथा हिन्दू तन्‍्त्रों का पूरा प्रभाव पड़ा है । 
राधा व कृष्ण के प्रेम की साथना मूलतः तान्त्रिक रधना हे । 
डे किम ० ्च् 
वष्णब सहजिया सम्प्रदाय के अतिरिक्त वद्भल में शुद्ध बेष्ण्ब साधना 
भी है ( ५६७0१»7त ए०॑ंश्ा%णां४0 ) जिस पर तान्त्रिक प्रभाव वहुत 
कम रह गया है | इस स्टेण्डड वेप्णब सत पर पौराणिक अवतारवाद 
श्र धर 2] च्‌ हजि बज कप 
का प्रभाव अधिक है। विद्यापति व चण्डीदास सहजिया वष्णव थे 
ध्च 
ओर चेतन्य मतावलम्बी शुद्ध वैष्णव | 


बेप्णब सहजिया लौकिक व अलौकिक प्रेम दोनों को महत्त्व 
देते हैं, दोनों एक हैं। लौकिक प्रेम ही मानसिक अनुशासन से 
दिव्य प्रेम में वदल जाता है , किन्तु शुद्ध बेप्णव सम्प्रदाय में दोनों में 
अन्तर माना जाता है | कृष्णदास कविराज ने “चेतन्य चरितामृतः में 
लोकिक प्रेम 'काम” की निनन्‍्दा की है और “दिव्य प्रेम” की प्रशंसा की 
मर न ा दि ते हैं 
है| सहजिया वष्णव, प्रेम को काम ही का विकसित रूप मानते हैं, 
अतः वह भी आइत है | सहजिया बेष्णब, मनुष्य के अतिरिक्त किसी 
देवता को नहीं मानते, मनुष्य स्वयं कृष्ण का रूप? है । 


इस सहजिया साधना के लिये 'सासान्य” जन अयोग्य हैं, अतः 
इस पन्थ सें कठोर अनुशासन की आवश्यकता बतलाई है। 'काया- 
साथना? का यहाँ भी महत्व है। पिणड में ब्रह्मास्ड की कल्पना, 
चण्डीदास में भी है। प्रेमी व प्रेमिका की संयोगावस्था बौड्ों 
की सइजावस्था से सिलती-जुलती ही है। इस स्थिति का वर्णन 
भी सिद्धों की तरह प्रतीकात्मक शेली पर है। उण्डीदास कह! 
हैं हे रामी घोविन, मैं तेरे चरणों को ही शीटल शरण मानता 
हूँ अत: मैंने वह शरण प्राप्त कर ली है, तू मेरे लिए बेदों का 
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रहस्य खोलने वाली है। तू मुझ 'शिव' फरे लिए शक्ति के समान है | तेरा 
शरीर राधा का शरीर है| इसमें काम वासना कहाँ है ?? । 
सिद्धों के सहज-यान तथा हिन्दुओं के शैव तन्‍त्रों की शिव 
शक्ति कल्पना ने किस प्रकार बेष्णब-सहजयान को प्रभावित किया यह 
हम देख चुके | राधा-कृष्ण का, प्रेम-देवता के रूप में विकास भी हमने 
देखा कि किस प्रकार यह शिव-शक्ति या प्रज्ञा उपाय का ही वेष्णव 
रूप था | जयदेब, चण्डीदास तथा विद्यापति की राधाकृष्ण सम्बन्धी 
प्रेम-लीला को समझने के लिए इस वेष्णव सहजिया मत का अध्ययन 
अति आवश्यक है। परन्तु चण्ढीदास ने जिस प्रकार रामा धोबिन 
सम्बन्धी पदों में सहुजयान को अपनाया है, उसी प्रकार विद्यापति या 
'जयदेव ने अभ्यास नहीं किया था | अतः इन दोतों कवियों में तथा 
चण्डीदास के भी विशुद्ध बेष्णव पदों में (3७70%70 879 एंश7०) 
राधा-कृष्ण की प्रेमलीला का गान सखी रूप सें किया गया 
है। वहाँ अश्जोलता तो है, और खूब है परन्तु सहजिया 
शब्दाबल्ली तथा प्रतीकात्मक भाषा नहीं है जिसका एक उदाहस्ण 
हमने ऊपर दिया है। परन्तु जयदेव और चण्डीदाप की भक्ति 
भावना पर तान्त्रिक प्रभाव पर्यात था जैसा कि सिद्ध किया जा चुका 
है ।& जिसे हम स्टेण्डड वेष्ण्व मत कहते है उसका आधार रहा हे 
श्रीमद्धमागवत पुराण । किन्तु उक्त पुराण में राधा का नाम नहीं मिलता । 
यह कल्पना व्यथे है कि वहाँ कृष्ण एक गोपी विशेष से प्रेम करते 
दिखाये गये हैं अतः वही गोपी आगे 'राधा? के रूप में विकसित हो 
गई होगी । वस्तु-स्थिति यह है कि राधा का विकास शक्ति! को कल्पना 
में निहित है जैसा हमने ऊपर देखा है | सहजयानियों शेव तथा शाक्त 
तान्त्रिकों के प्रभाव से राधा! को कृष्ण के साथ स्थापित कर दिया गया । 
राधा का सर्वश्रथम विस्तृत वर्णन जयदेव के गीत-गो बिन्द में मिल / है। यों 
प्राकृत भाषा में उनका मूल खोजा जा सकता है, किन्तु सवंप्रथम विस्दृत 
आर मान्य रूप गीत गोविन्द? में ही दिखाई पड़ता है | गीत गोविन्द की 
इस परम्परा के पीछे तो तान्त्रिक प्रभाव था जबकि भागवत में गोपी-कष्ण 
विद्दार उच्च बेष्णव साधना में प्रचलित था। अतः भागत्रत की परस्परा 
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वित परम्परा है। पं० हजारीप्रसाद हिवेदी ने भी उक्त परम्पराओं को 
अलग अलग माना है पर क्यों इस पर प्रकाश नहीं ढाला और न विकास 
वतलाया है । आगे चल कर गीतगोविन्द की परम्परा तथा भागवत की 
परम्परायें सूरदास! में मिलकर एक हो गई हैं, जहाँ राधा व गोपियाँ 
दोनों विद्यमान हैं | चण्डीदस व विद्यापति बीच की स्थिति में हैं जिन 
में स्टेण्डड वेष्णबसत तथा सहजयान का मिश्रण स्पष्ट दिखाई पड़ता 
है। सहजयानी प्रवृत्ति के कारण खूड्गर में वह पवित्नवा नहीं रह गई 
जो सूरदास में मिलती है । इसीलिये पूछा जाता है कि विद्यापति भक्त 
कवि हैं या खज्ञारी कवि ? हमने जैसा कहा उसके उत्तर के लिये 
सहजयानी व वेष्णव परम्पराओं को समभने का प्रयत्न करना 
चाहिये | ( देखिये मध्यकालीन धर्मसाधना, प्रष्ठ १३४ ) 
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विकास--सिन्धु-घाटी की सभ्यता में शक्ति डपासना प्रच- 
लित थी। यह शाक्त मत की प्राचीनता का ऐतिहासिक आधार है | 
इसके अतिरिक्त भारत ही नहीं अनेक देशों में शक्ति की उपासना के : 
सूत्र मिलते हैं । ; 

भ्ुति-स्थृति, और धार्मिक इतिहास की दृष्टि से देखें तो गृह्य-सूत्रों 
तक शक्ति-पूजा का प्रचार नहीं दिखाई पड़ता । महाभारत के समय में 
दुर्गा-पूजा अवश्य प्रचलित दिखाई पड़ती है | हरिवंश पुराण के अनुसार 
वह महिषासुर-नाशिनी है, सुरा और मांस की भक्षिका है, वह यशोदा 
की पुत्री होकर अवतरित हुई जिसे कंस ने पत्थर पर पटक कर मार 
डाला था। बह वाखुदेव की वहिल है और बविन्ध्याचल उसका 
तिवास-स्थान है। 

रुद्र की तरह शक्ति की उपासना भी आर्येतर डपासना प्रतीत 
होती है । शवर, पुलिन्द आदि निम्न-जातियाँ इसे पूजती थीं । 

किन्तु पुराणों में उसे सम्पूर्ण देवों की अधिछ्ान्नी देवी स्वीकार 
कर लिया गया ! शिव, विष्णु, ब्रह्मा उसी के अंश हैं। एक वार शुम्भ- 
निशुम्भ से पीड़ित देव हिसालय।पर पावेती के पास गये | वे गड्ज में स्नान 
करते आ रही थीं । शिब के संकेत से पार्वती के शरीर से 'अम्बिका? 
उत्पन्न हुई', अतः उन्तका शरीर काला पड़ गया । तब से बे 'कालिका?: 
कहलाई' । शुम्भ, निशुम्म से लड़ते समय क्रोध से पार्बती का मस्तक 
भी काला हो गया । नरसुण्डों की साला धारण करने से चामुण्डा बनीं । 

पुराणों व महामारत के पूर्व भी 'शक्ति? का अस्तित्व माना गया 
है। ऋग्वेद के आठवें सएडल के अन्तिम सूक में सरस्वती क्री स्तुति है। 
यजुर्वेद में सरस्वती को आहुति दी गई है | अथर्वशीष, देवीसूक्त, तथा 
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“री यूक्तः देवी के ही स्तवन हैं। इनमें 'देवीसूक्तः में देवी स्वयं अपनी 
सहिमा का वन करती है । वहाँ वह सोॉस की अधिकारिणी, धन- 
दात्री, शत्रु-ताशिनी, सृष्टि-नियासिक्ना कही गई है। देवताओं से 
उसका महत्त अधिक बताया गया है-- 
अहं रुद्राथ घनुरा ठनोसि 
ब्रद्मदह्िषि शख्वे हन्तवा डउ 
अहं ज़नाय, सम छणोसन्‍्यहं, 
दावा प्रथ्वी आ विवेश 
में रुद्र के धतुष पर प्रत्वज्ञा चढ़ाती हूँ, ताकि शत्रुओं का बघ 


हो । शत्रुओं के साथ संप्राम करती हूँ । में स्वर्ग व प्रथ्वी में व्याप्त हूँ । 

अथवबेद में मो “अहं रुद्रे मिः, चसुभिः चरासि” द्वारा देवी? 
की महिसा का वर्णन किया गया है। 

ददेव्ी-भायत्रतः शाक्तों का मुख्य पुराण है। देवी-पुराण तथा 
नाकेण्डेय-पुराण में भी उसका विस्तार से वर्णत है) रासायण में देवी 
की स्तुतियाँ हैं । । 

शाक्तों के अनुसार उपनिषदों सें देवी? का ही ब्रह्म रूप से 
वर्णन किया गया है । अस्तु । 

शक्ति के सात॑ रूप माने गये है-्राह्मी, माहेश्वरी, कोमारी, 
वेष्णवी, वाराही, नरसिंही, तथा ऐन्द्री । वही सात शक्तियाँ अनेक 
रूप धारण करती हैं | यशोदा की पुत्री, भीमा, स्कम्भरी, आदि शक्ति 
के ही रूप हैं। वस्तुतः विष्णु के अब॒तारों की तरह ये एक के अनेक 
रूप नहीं हैं और विष्णु के अवतारों में सी, कमे, मत्स्य, वराह आदि 
प्राचीन काल में आर्येतर जातियों के “टाँटेस? रहे होंगे जिन्हें आये ने 
इश्वर का अवतार घ्वीकार कर लिया । जो हो, स्कन्मरी आदि अनेक 
देवियाँ एक के अनेक रूप नहीं हैं वल्कि इनका अपना-अपना अलग 
विकास हुआ है, कालान्तर में इन्हें एक का अनेक रूप मान लिया गया | 
हिन्दुओं की यह प्राचीन प्रवृत्ति रही है कि वे अनेक विखरे दत्त्वों को 
एकत्र कर उन्हें एक तत्त्व का ही विस्तार मान लेते हैं। इसी गवृत्ति ने 
ऋयभ, चुंद्ध, आदि को विप्सु वना दिया और २४ अवतारों को, जिनका 
अलग-अलग विकास हुआ था, एक ही 'प्रह्मः का विपुत्न विस्तार सिद्ध 
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कर दिया गया। यही प्रवृत्ति यहाँ कार्य करती है । अनेक देवियाँ निम्न 
जातियों, वन-वासियों, अनायों आदि की देवियाँ थीं, पुल्िद व शबर 
आदि इन्हें पूजते थे । इन्हें तव सुरा व माँस की भेंट मिलती थी। जब 
'रुद्र! तथा “अप्नि)? को एक समान लिया गया तो दुगो की शक्ति अप्रि की 
लपट के रूप में दुर्गा का जिह्ला मान ली गई। अप्नि का कराल रूप ही 
कराली तथा काली का मुख्य कारण था । रुद्र की पत्नी के रूप में अनेक 
देवियाँ कल्पित कर ली गई । रुद्र के साथ इनकी पूजा भी चल पड़ी | 
नागों की असिद्ध देवी 'मनक्षा? ने किस प्रकार अपनी पूजा के लिये सद्ठ ष 
किया और अन्त में शिव के परामश से उसकी पूजा एक आये राजा 
हरा स्त्रीक्ष हुई इससे सब परिचित हैं | देवी-पूजा में मी 'भय? तथा 
सांसारिक लाभ की वृत्ति द्वी मुख्य थी। 'शत्र्‌ नाश” रोग-नाश आदि 
के लिए आज भी देवी के यज्ञ होते हैं | 
ऊपर बेष्णवी, वाराही, नरसिही आदि देबियों की कल्पना 
अबतारों की पत्नियों के रूप सें हुई। आगे ब्राह्मणों ने कात्यायिनी, 
फौशिकी आदि देवियाँ और कल्पित कीं | शक्ति के मयज्लर रूप की 
कल्पना सें कपालिक व कालामुख भी कटिवद्ध हो गये। पशु बलि 
होने लगी । देवी का यह प्रथम रूप था। 
«दूसरा रूप पवित्र रहा इसमें नियामक शक्ति के रूप में देबी की 
पूजा होती थी, इसमें यज्ञ, पूजादि का विधान था पर बामाचार!ः न 
था प्राथना व भक्ति ही प्रधान थी । 


देवी उपासना का वीसरा रूप काम वासना को लेकर चला | 
इसमें वाममाग था | इसमें शक्ति! को लेकर ( किसी ज्ली को लेकर ) 
उपासना होतो थी जैसे कि बौद्ध सिद्धों में योगिनी? को लेकर 
७ ते यों ३ कि पु 
साधनायें होती थीं । तन्‍्त्रों में देवी आनन्द भरबी, बिपुर सुन्दरी तथा 
३ 
ललिता का विकास हुआ । त्रिपुर सुन्दरी के स्थान को मनोरस 
कल्पनायें चल पड़ीं | यह शैय्या पर--शिव की जद्बंझों पर--शयन 
करती है । 'भहासेन” इसकी चाद्र तथा सदा-शिव इसका ठकिया है | 
शैथ्या के चारों पेर ब्रत्ता, रुद्र, द्मा तथा इखर के रूप धारी हैं | इस 
प्रकार तन्त्रों में देवी को सर्वोच्च स्थान मिल गया । देवी के साथ महा- 
न हक न्‍ज 
“मेंर्ब की उपासना भी द्वोदी है । महाभेरव ६ वस्तुओं की समष्टि का 
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नाम है | काल, काल-व्यूह, नाम-ब्यूह, ज्ञान-व्यूह आदि ही 
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हैं। इस कल्पना ने तान्त्रिक शाक्तों में योनि पूरा प्रचलित करदी । 
किसी लोकिक सन्द्री” को लेकर उसकी विविध क्रियाओं से योनि 
पृज्ञा कर उसमें त्रियुर सुन्द्री! की कल्पना कर ली गई। कापालिक 
आर काल इसमें भी शव कायालिकों की भाँति भाग लेते है | 


शाक्त-दर्शन--यह शाक्त तन्‍्त्रों या आगमों में वर्णित है | शाक्तों ने 
देश का भोगोलिक विभाजन किया है | विन्ध्याचल से चटगाँव तक का 
विष्णु 


प्रदेश विष्णु क्रान्ता” कहलाता है, 'रथक्तान्ता? विन्ध्याचल से तिव्वत 
तक, अद्वक्रान्ता' दक्षिणी भारत तव्रा जावा आदि हीपों दक्क | 


इन दीनों क्रान्ताओं में शाक्तों के अनुसार ६४ दन्त्र प्रचलित 
थे | इनके दीन केंद्र हैं, काश्मीर, काज्ली तथा क्ामाख्या | इनमें 
कामाख्या' को कोल मत का गढ़ माना जाता है 
कुद्ध शाक्न-उपनिपे भी हैं यथा कोल, भावना, अरुण, अद् त- 
भावना, कालिकां, तारा, तिपुर आदि | 


शाकों में दो मत प्रधान हैं श्रीविद्या तथा कोल । श्रीविया के 
आचार्यों में दत्तात्रेय, अगर्त्य, छुवासा, गोड़पाद, तथा शक्कर प्रसिद्ध 
हैं| सोन्द्रय लहरी, कामकलाविज्ञाख आदि अनेक उदच्चकोटि के अन्य 


इस सम्प्रदाय की सम्पत्ति माने जाते है | 


कि 


.. शाक्त अद्व तवाही हैं परन्तु वे विवरतेवादी न होकर 'परिणास- 
बाद़ी! हैं अतः इसे शक्तिविशिष्वद त मत भी ऋह देते हैं। सृष्टि का 
मूलदत्त अजा' वा आया शक्ति है जो अनन्त ओर अव्यक्त है । शाक्त 
अपने दाशनिक ग्रन्थों को इसीलिये आगमस' कहते है क्योंकि उनसें 

अजय शाक्त का आगमन हांता ह्‌ | यह परम तत्व शिव ह। त्रह्मा 

प्रि की अभिवृद्धि नहीं कर पाते थे तव उन्होंने शक्ति? से प्राथना की | 
शक्ति ने विस या स्फर्ति चनकर विन्दु! का रूप धारण किया | शिव 
ने प्रकाश या तेजस के रूप में उसके सीतर प्रवेश किया | जब शक्ति ने 
शिव में प्रवेश किया । दो विन्दु की इद्धि होने से नाद! नामक स्त्री 
तत्व उतन्न हुआ | ये दोनों चाद ठथा विन्दु मिलकर एक होग्ये, 


रे हिन्दी साहित्य की दाशेनिक पृष्ठभूमि 


इसीलिये इनको ऐक्पावस्था अधे नारीश्वर” अवस्था कहलाई। थहे 
संयुक्त विन्दुः भी कहलाता है। यही स्त्री व पुरुष के बीच आकर्षण या 
आंसक्ति का कारण वनता है, अतः यह 'काम? कहलाया । 

दो विन्दु और होते हैं (१) श्वेतविन्दु पुरुष होता है (२) रक्त- 
बिन्दु स्त्री । दोनों मिलकर “कला? की उत्पत्ति करते हैं। इस प्रकार 
संयुक्तबि-5+रक्तबिन्दु+श्वेतबिन्दु तीनों मिलकर 'काम-कला” को जन्म 
देते हैं । ये चारों तत्त्व मिल्ककर वास्तविक सृष्टि को उत्पन्न करते हैं। 
“काम-कला? को सृष्टि की नियामिका शक्ति साना गया है। इस 5सद्ढः 
में संयुक्तबिन्दु सूर्य को देवी का वदन तथा अप्नि व चन्द्रमा को उनका 
वक्षस्थल कहा गया है । 

अधकला को “योनि? कहा गया है | इस प्रकार सृष्टि की प्रज- 
नन॑ क्रिया स्पष्ट की गई है । 


शक्ति ही मुख्य है जो परा, ललिता, भट्टारिका तथा त्रिपुर- 
सुन्दरी कहलाती है। शिव अ? है और शक्ति ह? । ह  अथकला या 
गर्स है। है? अधंकलज्ा में “अ! ( शिव ) का संयोग होने से 'कामकला? 
या त्रिपुर सुन्दरी पूर्ण होती है। अथात्‌ “कामकला? शिव व शक्ति से 
मिज्कर बनती है | यह 'कामकऋला” अहम्‌ कहलाती है, अतः उससे 
(*िकिसित सृष्टि भी अहम्‌ - अहक्कार से पूर्ण होती है। जब लोग काम- 
द/ला- विल्लास का अध्ययन करते हैं और योग -का अभ्यास करते हैं 
अथो [ जब “अ? से 'ह? तक का ( सब अक्षरों का या पूर्ण ज्ञान का ) 
परिच प्र श्राप्त हो जाता है तब अहम्‌ में मुक्ति मिलती छेँ। जिस प्रकार 
अ से ह के बीच में सारे अक्षर आ जाते हैं, उसी प्रकार 'कामकला? के 
हारा सारी सृट्टि बनती है| इसलिये वह “परा!? है, स॒श्टि परिणाम है, 
बिव। या माया नहीं । 


इस द्शन में स््री तत्त्व की प्रमुखता है, यद्यपि नर तत्त्व ( शिव ) 
ग्रह. किया गया है पर साधन रूप में ही, मुख्य तो शक्ति ही है। 
अत: इस शक्ति - त्रिपुर सुन्दरी की पहचान अवश्य होनी चाहिए | 
सम्।दाय के एक सिद्धान्त विशेष के अनुसार प्रत्येक व्यक्ति को अपने 
को श्रिपुर सुन्द री ही मानना चाहिए, चूँकि नियामक तत्त्व स्त्री है 
अतः सब स्त्री हैं । पाठक देख चुके हैं कि चेतन्‍्य अपने को राधा मानते 
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थे, सखीभावर की उपासना में तो प्रत्येक व्यक्ति स्त्री हो है, पुरुष कोई 
नहीं | इसीलिये वष्ण॒वीय राधा-कृष्ण की भक्ति पर शाक्तों का प्रभाव 
माना जाता है। 


कि धर्क़ों के लिये दीक्षा दी जाती है| प्रथम सोपान में स।घक 
को शिव के अछ्ठ में शयित देवी का ध्यान करना चाहिये जा कि सहा- 
पद्म बन में विहार कर रही है| यही आत्मा है । 

द्वितीय सोपान जो कि शाक-साथना में सर्वभ्ंछठ माना जाता 
है, चक्र-पूजा का है | , 

तृतीय सोपान में शाक्त सिद्धान्तों का मनन तथा तदनुसार 
अनुभूति की प्राप्ति है । 

चक्रपूजा को शाक्तों ने अधिक महत्व दिया हैे-८ सका प्रार- 
स्मिक रूप चक्रों की चित्र-पूजा है । एक भो तपन्न या स्वणपत्र के केन्द्र में 
स्‍त्री की योनि का चित्र बना रहता आस-पास ६ और चित्र 
रहते है | शाक्त दो प्रकार के हैं--(१) कोल, (२) सामयिन । इनमें 
काल हा चित्रादिकों की पूजा करते है, द्वितीय भावात्मक पूजा 
करते हैं । 


प्रारम्भिक कौल केवल चित्र-पूज्ना करते थे, उत्तर कौल तो किसी 
सुन्दरी स्त्री को सुरा, मांस, मधु, मत्यादि का सेवन कसते हैं तथा 
स्वयं करते हैं, सामयिन? इन क्रियारअ्। से घृणा करते हैँ | ब्राह्मण भी 
कौत् सम्प्रदाय की दोज्ञा लेते थे । भेरत्री-चक्र की पूजा में एक विचित्न 
रोति प्रचलित थी। चक्र-पूजा के समय छोटी-वड़ी सव जातियों के लोग 
ब्राह्मए” मान लिये जाते थे परन्तु पूजा समाप्त होने के बाद फिर 
अपनी जातियों के हो जाते थे। चमार पूजा के पहले व बाद्‌ में 
चमार रहता था किन्तु पूजा के समय वह वब्राह्मणः समान लिया 
जाता था। 
शाक्तमत का अभी बहुत सा साहित्य अप्रकाशित है। पर इतने 
विवेचन से ही स्पष्ट है कि इसञे सुह्य-साधना का रूप केसा था | 
समाज के कड़े अछुशासन से वि,रोह कर वरण, जाति, यौन सम्बन्ध पर- 
तन्त्रता, भोजन-पविज्नता के सिद्धान्तों के विरुद्ध शाक्त-चामाचार एक 


विद्रोह के रूप में विकसितहुआ 'रन्तु इसमें व्यभिचार को भातता अधिक 


र८० हिन्दी साहित्थ की दाशनिक प्रष्ठभूसि 


थी, क्योंकि बौद्ध सिद्धों ने आह्मणवादी, आचार प्रधान समाज की जेसी 
स्वस्थ और कड़ी आलोचना की है वेसी शाक्तों के यहाँ नहीं मिलती 
है, चक्र-पूजा-स्तवन अवश्य अधिक मिलता है। परन्तु यह चक्रपूर्जा 
इतनी अधिक आकर्षक बन गई थी कि ब्राह्मण भी इसमें माग लेते थे । 
ब्राह्मणों के द्वारा की गई अबतारों की कल्पनाओं पर शाक्तों की शक्ति? 
का प्रभाव बहुत अधिक पड़ा | 


प्रायः पुरुष अवतार के साथ साथ शक्ति! की उद्धावना आव- 
श्यक मानी गई । गीता में पुरुष के साथ प्रकृति के संयोग का वर्णन 
है--तस्मिनगर्भ दृधास्यहम्‌? से प्रकृति के गर्भ-में पुरुष ( ब्रह्म ) द्वारा 
वीय-स्थापना पर सम्भवतः 'शाक्त? प्रभाव रहा होगा | 

पुराणों में तो विष्णु के सारे अवतार युगल रूपों में ही पूजित 
हैं, प्रत्येक अवतार की शक्तियों की उपासना भी अलग-अलग होने 
लगी यथा नारायण? के साथ 'लक्ष्मो? की पूजा अलग भी होती है 
( महालद्मी पव ) सूर्य के साथ सावित्री, गणेश के साथ अम्बिका की 
पूजा चलन पड़ी । सीताराम, राधाकृष्ण पर निश्चित रूप से इसी शाक्त- 
मत का प्रवज्ञ प्रभाव है | विशेषकर राधा व कृष्ण की रति का इतना 
खुल कर वर्णन जयदेव व विद्यापति पर शाक्त प्रभाव को ही सूचित 
करता है क्योंकि सोन्दर्य-लहरी जसे ग्रन्थों में देवी” का सौन्दय अद्भुत 
कवित्व-कला के साथ वर्णित हुआ है। राधा” को प्रम्मखता शायद 
शाक्त-प्रभाव के द्वारा ही मिली । बद्ाल में काली? के साथ, राधा- 
भाव रखने वाले चेतन्य तथा सखी भाव रखने वाले अनेक भक्तों पर 
यही प्रभाव रहा होगा | स्वयं राधा-कृष्ण के आदि बेष्णव अवतेक 
निम्बाक ने शाक्त मतों से प्रभाविव होकर राधा? को कृष्ण के साथ 
दाशनिक रूप दे दिया था । “उस्र समय की ही यह युक्ति है कि छ्विंज- 
मात्र जो वेद माता गायत्री की संध्योपासना करते हैं वे शाक्त हैं?” ऐसा 
प्रतीत होता है कि प्रथम शताब्दी के आस-पास से शाक्त मत प्रबल होता 
गया और इसने एक ओर नो बोद्धों के तान्त्रिक मत पर प्रभाव डाला 
तथा दूसरी ओर शेैब, वेष्णव, गणेशमत तथा सौर मतो को प्रभावित 
किया । शह्लुराचाये के समय शाक्त वामाचार अपने चरम उत्कर्प पर 
था । शैव ब शाक्त कौल-कपालिकों की लम्बी जमातें व्यभिचार के 
लिये चक्र-पूजा के बहाने मिलती थीं। यदाँ किसी प्रकार का कोई वन्धन 
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२५ 
शव-मत 
विकास--वैदिकि ऋषि प्रकृति के कोमल और मयद्डुर दोर्ना 
रूप देखते थे, वे एक ओर तो उपा नागरी के पीछे प्रधावित प्रेमी 
सविता का दर्शन करते थे तो दूलरी ओर 'मरुतः का प्रचण्ड वेग भी 
उनकी चित्त-बृत्तियों में भय का संचार करता था, मरुत वृक्ष तोड़ता 
था, घर गिरा देता, वजञ्भपात करता, मलुष्य, पशु, पक्षियों को आपत्ति 
में डाल देता, रोग फेलाता तथा अनेक वस्तुओं को उड़ा ले जाता था । 
'जशव्‌ आकाश की छाती पर “सरूत? वेगपूर्ण गति से भीषण शब्द करता 
तो ऋषि “मरुत? में एक भयझ्कुर देवता की कल्पना करने लगे | उन्होंने 


८ मेरुतः को रुद्र का पुत्र बताया | रूुद्र और भी भयझ्ूंर होगा | परन्तु 


|. 

यदि देवता सदा सीषण रूप ही धारण किये रहते तो साधक की आशा 
नष्ट हो जाती । अतः उसी देवता में भीपणता के साथ दया की भी 
कल्पना हुई । रुद्र शिव मान लिये गये । यह रुद्र व शिव की उत्पत्ति 

के पीछे मनोवेज्ञानिक कारण रहा होगा । 
रुद्र का वर्न--ऋग्वेद ७, ४६, ३ में मिलता है। बह ऐसे बार 
फेंकता है जिससे पशु व मनुष्यों का नाश हो सकता है। पशुओं की 
रक्षा व विनाश करने के कारण रुद्र का नाम 'पशुपति' पड़ा, जैसे 
पशुओं की रक्षा के कारण 'सूरय) कां नाम 'पुूपन! पड़ा था ।# पूषा 
गा अन्वेतु नः, पूषा रक्षत्वव॑तः, पूषा वाजं सनोतुनः | अथात्‌ है पूषन्‌ ! 
तुम हमारे देव हो, हमारी गायों की रक्षा के लिये उनके पीछे जाओ । 
पूषन्‌ चोरों से घोड़ों की सक्षा करता है तथा हमें बह अन्न देता है । 
इसी प्रकार 'पशुपति! की कल्पना वहुत प्राचीन है। यजुर्वेद के 
«शित रुद्रीयः अध्याय में शिव का वर्णन है ।बहाँ उसे गिरीश, गिरित्र, 


// देखिए ऋग्वेद्‌ म० ६, सूक्त ५४ 





शब-म्त श्८३ . 


ओपधिपति कहा गया है | वह अग्नि से सस्वन्धित होने के कारणई 

कपदों? कहा गया है और अग्नि तथा मरुत' की प्राथनायें वेदों सें 
मिलती ही हैं | & इस प्रकार मरुत, अग्नि व रूद्र का पारिवारिक 
सम्बन्ध स्थापित हो गया । 'रुद्र! की सहज प्रसन्न होने तथा कल्याण 
करने की वृत्ति के कारण उसे शव, शिव नाम प्राप्त हो गये | कुछ विद्वान 
यह मानते हैं कि वेदों में जिस रबर का नाम आया है उसका आदि 
निशासियों के देवता” के साथ मिश्रण हो गया-- 

'.. ४७३४४ पिपत78 48 छ88७0880. & #0078॥ए 
ठ0व 0 ए62९%॥००, 00509 60076608प जाता 88007] 
(8.” ८ - 08700706028 स्रां४४0ए फएणए--व 


रुद अनेक हैं उन्हें गण” भी कहते हैं। गण? का अर्थ है कबीला | 
(४७७) ऐसा प्रतीत होता है कि शिव आयतर जातियों के पूज्य देवता 
सीलिए वे गणपति कहलाये | गणों में कुम्हार, रथकार, वढ़ई, 
लोहार, निषाद आदि कमक़र थे । इन्हीं लोगों के आराध्य,थे गणपति 
रूद्र? जिन्हें वाद में आरयों ने स्वीकार कर लिया | प्रमाण यह हे कि 
शिव वस्ती से दूर जड़लों, पहाड़ों आदि में रहने वाले देवता हैं । 


धीरे-धीरे शिव! के रूप में आरयों ने अपनी उबर 
कल्पना से : उन्हें उच्च स्तर पर बेठाया, शर्व व शिव भी अलग- 
अत्तनग देवता थे जो रुटा के साथ जोड़ दिये गए । भव 
तथा शिव पापियों के नाशक साने गये। भूतपति व पशुषति'-- 
स्पष्ट उन्हें अनाये देवता प्रमाणित करते हैं |# बेदों में ब्रह्मा द्वारा रुद्र को 
उषा का पुत्र कहलवाया गया, उन्हें सात नास [दिये गये | शर्ब, उम्र 
अशनि, रुद्र नाशक रूपों के प्रतीक है और सब, पशुपति, महादेव, -. 
तथा ईश कल्याण के | यजुर्वेंद में क्षत्रियों द्वारा शिव का भीपण रूप 
पूजित था । गृद्य-सूत्रों में ,शिव्र की पूजा के लिये बस्ती के बाहर का 
स्थान बताया गया है जहाँ बेल या साँड़ की वलि देने का विधान 
निश्चित किया गया है । शक्तियों के नाम है इन्द्र'णी, रुद्राणी, शर्चाणी 


पाए: आग्वेद सूक्त ६, मृ०+१ 


# अथर्ववेद में 'पाशुपतिः कह कर शिव को पुकारा गया है--देखिये 
पिधांद०पत 880'8 |ए एव9 8 पाठ छीगवते प्र, 


श्यछ हिन्दी साहित्य की दाशनिक प्रष्ठभूमि 


तथा भवानी । वात्पय यह कि सूत्र-काल तक रुद्र एक भर्दझूंर देवता 
बना रहा, यद्यवि उनका कल्याणकर रूप भी स्पष्ट हो रहय था। भेंय 
को वृत्ति के कारण ही रुद्र! के पूजकों में आगे कापालिक' ऊँसे 
सम्प्रदाय वन गये | ४ 
श्वेताश्वेवरर उपनिषद के ठृतीय अध्याय में रुद्र का दाशनिके 
धार्मिक रूप आया, रुद्र का यहाँ अह त-त्रह्म के समान वर्णन है--- 
'(उकोहि रुद्रों न ह्वितीयाय तस्थु-य॑ इमॉन्लोकानीशतरदंश- 
नामि:? रुद्र एक है, अत: ब्रह्मविद्‌ उससे भिन्न किसी अन्य की अपेक्षा 
नहीं करते । वह शक्तियों से इस लोक का शासन करदा है ॥ *- 
या ते रुद्र शिवा तनूरघोराइपापकाशिनी | 
तथ्य नस्तजुवा शत्तमर्थीं गिरिशेत्तासिचाकशी हि ॥ ८ 
हे रुद्र ! तुम्हारी जो मेझ्नललसयी, शान्त और पुरुय प्रकाशिनी 
मूर्ति है, हे गिरिशन्त ! उस पूर्णानन्द्मयी के होरा तुम हम री 
ओर देखो | । 
यामि3. गिरिशत्त हस्ते विभष्य स्ववे । 
शिरवां गिरित्र ता कुरु मा हि सीः ५रुष जगत्‌ | 
हे गिरि पर निवास करने वाले, जीवों की ओर फेंकने के लिये 
तुम अपने हाथ में जो वाण घारख करते हो, हे गिरित्र उसे मन्नलसय 
करो, किल्लीं जीव या जगत की हिला संते करो । ः 
न ४ ह >> ८५ ८४७ ८5 हि कहा 3, ५ , ७ लॉशवासी 
यहाँ, शह्कर॒ को गिरित्र, गिरिशच कहा गया है, ( के 
होने की कल्पना) उनकी मूर्त्ति को केल्याणमर्यी कहा गंया है 
( शिवा ) तथा हिंसा ने करने की ग्रौथना की गई है ( रुद्ररूप )। किन्मु 
उपनिपद्‌ में वर्शित शिव वंस्तुतः शेव सम्प्रदाय की वस्तु न॑ वन पाई 
थी १ रुद्र का अर्थ सामान्यतः अह्म' है। परन्तु उपनिपद में सम्प्रदाय 
के विक्रास के लिये उपयुक दत्त स्पष्ट हैं। श्वेताश्वक्र उपनिषदं, गीला 
ब भागवत के पूरे वच चुकी थी | जैसे वेप्णवों के लिये गीता व भाग- 
बत प्रेरणा के स्रोत हैं बैसे ही शेवों के लिये श्वेताश्व र उपनिषद | 
चासुदेव के पहज़ ही से 'रुद्र! या उसका अवतक कोई प्रच्धन्द्री न था 
परन्तु वसुद्रेव के आते ही विप्सु-उपासना ने शिव के महत्त्व को कम 
कर दिया क्‍्योंकके बेष्णबधरस सूलतः श्रेस पर आधारित था और शेवमत- 


4 


शैव-मैत ५४६५ 


भय पर | पाशुपत संत उक्त इपनिपद के आधार पर बना होगा तथा 
पतज्ञलि के पूर्व तक यह पूर्णरूप से सज्ञठित हो चुका था । (१५० 80) 

' उम्रा-हेमवर्ती--किन! में उम्रा! शब्द आया है। एक बार इन्द्र, 
मरुत तंथा अग्नि ने एक शक्तिः के दर्शन क्िये पर उसने देवों:की 
परीक्षा ली | उसके द्वारा दिये गये (ठृणः को न अग्नि जल्ला -सकी, ने 
मरुत उड़ा सका | इन्द्र के आते ही शक्ति छिप गई । उसा हेसवती उसी 
स्थान पर दिखाई पड़ी | पूछने पर पता चला कि वह शक्ति अहम थी | 
स्पष्ट है कि यह कहानी देवताओं के महत्त्व को कम करके ब्रह्म की 
सर्वोच्चशक्ति की ओर संकेत करती है | 


अथवेशिरा उपनिषद्‌ बहुत पीछे की उपनिषद्‌ है। इसमें अखरड 
रुद्रसहिमा वर्शित है । विष्णु, माहेश्वर, उमा, स्कन्त, विनायक सब 
उपस्थित हैं । रुठ्र को यहाँ भगवत्‌ भी कहा गया है । कहा गया है कि 
पाशुपत! भक्त को सन्‍्त्र के साथ शरीर पर राख मलना चाहिये। 
पाशुपत सम्प्रदाय में यह्‌ वात स्वीकार करली गई | 


महाभारत के पहले तक रुद्र” का इतना बिकास हो चुका था। 
अब तक बह प्रायः विकार-रहित था, कम से कम आर्यों के कबीलों में | 
लिंगपजा--शेवमत में लिक्न व नागपूजा भी आर्थेतर जातियों 
ण्र्‌ क० पूजकों ल है 
से आई | ऋग्वेद में इन्द्र शिक्ष-पूजकों पर क्रोधित दिखाये गये हैं 
( ऋग्वेद, २४, ५ ) शिक्षपूजकों के शहर इन्द्र ने उजाइ डाले थे | 
० शिश रावण 00 7 सिलए ० 8 ए>98)प5 
त्तताओ]08, ज़ा0 ज68 8 78#6780 (0 छा 6/899970- 
8] 0 ॥6 फिं2ए९१0७8, 00, 0॥9|]प3 ज़ण78 9 एछ७8 9058- 
एए 888 ए78-79880ए06 886 |7 ॥7व9 #छव ७7 8 ॥॥6 0/ 
४४७० 896, 76 980 ए0॥ 88 एछ७ए 7760 #708 0+%0005% 
पते ०४४. अर्थात्‌ यह निश्वित्‌ है कि ये ( दास, अनार्यादि ) 
लिड्पूजक थे, जिनकी ऋग्वेद में घृणात्मक रूप से दो बार चर्चा आई 
है | सम्भवतः लिझ्डपूजा प्रागेतिहासिक काल में प्रचलित थी जो काला- 
न्तर में, महाभारत के समय में संस्कार-प्रधान ब्राह्मण-धर्म में प्रवेश 
पा गई थी । ( केम्ब्रिज इतिहास पुरुतक प्रथम ) 


पतञ्ञलि के समय तक शिक्ष-पूत्रा का विशेष प्रचार न था। 


रपये हिन्दी साहित्य की दाशेनिक प्रधभूमि: 


यद्यपि वह अआर्येतर कवीलों में बहुमान्य थी । विश्व के अनेक देशों में 
लिब्नपूजा मिलती है, स्वयं 'मक्के? में एक शिवलिद्ध वताया जाता है। 
मिश्र, यूनान, इटली, फ्रांस, अमेरिका, अफ्रीका, पालेनेशिया द्वीपों में 
लिड्डपूजा प्रचलित थी ( हिन्दुत्व) और शिवोपासना भी | श्याम, यब- 
द्वीप आदि में मी शेबमत के अवशिष्ट चिह्न मिले हैं | भारत में 'बासु- 
देव! के घ्म-क्षेत्र में आने के पूषें अथात्‌ गीता भागवत से पूर्व शिव? 
बहुसान्य थे । । 
महाभारत में पाशुपत सत का उल्लेख है। वायु-पुराण में 
कृष्णु का 'लकुज्ञो' बताया गया है | कौशिक, गगे मित्र आदि इस 
सम्प्रदाय को सानते थे । 


'सबदशन संग्रह? में 'नकुलीश पाशुपत? नाम पाया,है। उदयपुर 
के पास एक मन्दिर में शिव मनुष्य के रूप में लकड़ी के साथ स्थापित 
है | इससे स्प४ है कि राख मलने वाले, लककुटि हाथ में रखने वालों ने 
पाशुपत संत! चलाया | यह नकुलीश सम्प्रदाय शेबों के लिए उत्तना 
ही महत्त्व रखता है ज्ञितना वेष्णवों के लिये पाँचरात्र मत । कुछ 
बविद्वात नकुज्ञीश सम्प्रदाय को परवर्ती मानते हैं | पर डा० भाण्डारकर 
पाशुपत मत का किसी लकड़ीधारी व्यक्ति को प्रवतक ठहराते हैं। 
निश्चित रूप से पाशुपत मत प्राचीन है। लकुलीश सम्प्रदाय ईसा 
के बाद अस्तित्व सें आया। श्वेताश्वतर--महाभारत-पतश्जलि 
यह विकास का क्रम माना जा सकता है। ॥7 !शां8 ( श्वेता- 
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वशेपिक सूत्रकार ग्रशस्तपाद माहेख्वर का भक्त था | कुशन धश 

में एक राजा (ए०९००+ टिक्त 90क्‍86४) शेव था (३ शत्ताव्दी 4. 70.)। 
ह्वातचताज्ञ ने १२ बार पाशुषत सत का उल्लेख किया है । बनारस 
में २०,००० शेर थे। पुलकेशी के भतीजे ने ६१० ई० में कापाली के 


ध्डै्‌ 
शव-मत ॥ श्र 


सन्दिर के लिए एक गाँव द्या था | वाण व भवभूति ने शे कापा- 
लिकों का उल्लेख किया है। वैरागी भी थे। चालुक्य ब राष्ट्रकूटों ने 
एलोरा का के ज्ञाश सन्दिर वनवाया | आगमवादियों को शहझ्टराचार्य 
ने भाहेश्वर! कहा है । 'कालमुखः नाम वाद में आया |* 

. वामन पुराणानुसार शेत्र मत चार हैं--शैच, पाशुपत, काल- 
दमन या कालमुख तथा कापाली । इनसें कूर्मपुराण पाशुपतों के तीन 
भाग करता हे--(१) बेदिक (२) तान्त्रिक (३) मिश्र | 

शैतरों के धर्म अन्य आगम' व तन्‍्त्र कहलाते हैं इनको रचना 
महाभारत के बाद हुई । 

सर्व दश्शन-संग्रह में ग्रत्त्यभिज्ञा तथा रसेश्वर सम्प्रदाय और 
गिनाये गये हैं उसमें 'लकुलीश-पाशुपत” को मिला दिया गया है--(१) 
शैबद्शेन (२) प्रत्यमिज्ञा दर्शन (३) रसेश्बर दर्शन (४) लकुलीश- 
पाशुपत-इशेन । 

दक्षिण भारत में प्रचलित शेवमत, बीर शेवमत या लिझ्लायत- 
सम्प्रदाय कहलाता है | 

इसा की ७वीं शताब्दी में वौद्ध तान्त्रिकों का सम्बन्ध शैब- 
वान्त्रिकों से जुड़ गया और शोब-तान्त्रिक-गुह्य साधनायें कापालिकों 
बे कालचक्रयान के रूप में साथ हो साथ विकसित होने लगीं । इस 
समय तक बुद्ध को 'शित्रः व गोपा को पार्बवी' मान लिया गया था। 
सर्वभूत हित के लिए जिप्त प्रकार बुद्ध संसार भर में बोधिसत्व? के 
रूप में विचरण क्रिया करते थे उसी प्रकार महादेव व पावेती? भी 
जीबों का उद्धार करने के लिए यत्र तन्र॒ विचरण करते हुए माने जाने 
लगे, साथ ही सामान्य लोकिक रवि क्रीड़ा को बुद्ध व गोपा तथा 
महादेव व पार्वती की रति का प्रतीक मान लिया गया । बलिदान देने 
की प्रथा भी चल पड़ी | शेव तन्त्रों में यक्ष प्रभाव से पहले ही काम 
पूजा चल्नी आ रही थो । महामारत सें शिव को कास कहा गया है । 
कालिदास ने शिव ३ पावेती की रति का नग्न दर्णुत किया है । इसमें 
वही यक्ष प्रभाव था जो शेव साधनाओं तथा वौद्ध तान्त्रिक साधनाओं 
में विकसित हुआ था । ईसा को ७व्रीं शताब्दी तक शैव व बौद्ध 
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तान्त्रिकों में अभेर प्रतीव होने लगा । ७वीं तथा ८वीं शवाब्दी भें वो दृमत 
वड़ी तेजी के साथ शेर व शाक्त सम्प्रदायों में मिलकर विराद हिन्दू: 
धर्म का अड्डन बन गया था । आसाम व वड्भाल में बोद्ध सिद्ध साधना 
का विकास हुआ था| आसाम को सिद्धों का देश आज तक .समम्रो 
जाता है। बद्धाले का जादू प्रसिद्ध है. क्योंकि यहीं सिद्धों के चमत्कार 
दिखाई पड़ते थे | मन्त्रयानी वोद्धों ने जादू का विस्तार किया था । 

सिद्धों की आचार अड्टता तथा नारी उपासना के विरुद्ध शत्र- 
मत में अन्तभ्ु क्त होने वाले बौद्ध सम्प्रदाय अपने कुछ अवशेषों के साथ 
नाथ व चिद्धों के रूप में फूट निकले | ये नारी के घोर निन्‍्दक और 
घोर संयमी थे | शैव साधना का इन पर स्पष्ट प्रभाव मिलता है परन्तु 
इनका तत्त्वज्ञान तो अ् तबाद का ही एक विकसित रूप है| हम कह 
आये हैं कि वज्यान में ही अढ्ोत दशेन मिलने लगता है। इस 
प्रकार शेत्र सम्प्रदाय ने त्तात्रिक शेव साथना के रूप में चौद्ध साथेनाओं 
को, और बेडिक युग से विकसित होकर आने वाले शेष मत को 'मिला 
लिया | इसीलिये एक ओर तो पाशुपत व ॒प्रत्यभिज्ञा दर्शन हमें उप- 
निषद्‌ के अह त सिद्धान्त पर आधारित मिलते हैं तो दूसरी ओर कापा* 
लिक दर्शन बौद्धों की वज्ज-साधना से मिलना जुलता प्रतीत होंठा है । 
अट्ट शेव साधनाओं का सुधार करने तथा संकीश ब्राह्मणवाद का 
विरोध करने के लिये शैबों में लिज्वायतों का उद्भव दक्षिणी भारत में 
हुआ जिसके प्रबततंक शायद 'बसबः थे । 


शेत्र सम्प्रदाय 

शेतसिद्वान्त का मूल आधार है आगम | सामान्यतः आगमों 
की गणना तन्‍्त्रों में होती है, परन्तु शेव अपने को विभिन्न अ्रकार से 
बेदिक मतावलम्धी ही मानते हैं और वेदों में ही अपना आदि ऋरूप 
खोजते हैं | बेदों में हम शेवमत का रूप दिखा चुके है। आगम्ों के 
अतिरिक्त शिव भक्ति का तमिल देश में प्रचार रहा है, वेष्णव आलवार 
सनन्‍्तों की तरह, शेष साधक भी तमिल देश में प्सिद्ध रहे हैं | ये शिव 
सम्बन्धी स्तोत्रों के रचयिता थे। इनमें ८४ शेब सन्त प्रसिद्ध हैं । इनका 
समये सातवीं व आठवीं शताददी है, परन्तु प्रथम शताब्दी के भी शेच 
सनन्‍्तों का पता चलता है, यथा सन्त नकीर, सन्त कष्णप्प, ( द्वितीय 
शतक ) | सबसे प्राचीन 'तिरु भूलरः था जिसने शुवर्मंत- का मच्णर्‌ 


शेत्र-मत श्८६ 


किया | दक्षिणी भारत के इन शेत्रों के आगम 'शेवसिद्धान्त' सम्प्रदाय 
के माने जाते हैं। आगे आचार्यो ने शेवमत का चेसे ही प्रचार किया 
जेसे वेष्णव “आचायों? ने अलवार साधना । उसे शने: शने: शास्त्रीय 
रूप मिलता गया । शेष मत ने सुख्तर भावपूर्ण कविताओं से दक्तिण 
भारत को प्रतिध्यनित किया इनमें (तिस वास-आगम” का लेखक 
वाशगर ( ॥87त ५४६६४४४० ) बहुत प्रसिद्ध हुआ जिसके गीत 
प्रत्येक शिव सन्दिर में अब भी गाये जाते हैं । डा? जी० यू० पोप॑ 
गीतों पर मुग्ध हो गये थे। यह शेव-धार्मिक काव्य शेत्र सिद्धान्त! 
सम्प्रदाय की देन थी । 


बीर-शैब-मत, लिड्आरायत तथा जड्रम सम्प्रदाय - 





8 बे | 

- दक्षिण के शेवों में 'शेव-सिद्धान्त” मत के सिवा लिज्नायत मत 
भी प्रवल रहा है । शेवों में अलिड्जी तथा लिझ्ली दो प्रकार के शेव होते 
हैं । जो शिवलिज्ञ घारण करते हैं वे लिझ्ली या लिड्डगयत कहलाते हैं । 
सिद्धान्त तो दोनों के एक ही हैं परन्तु रहन-सहन में अन्तः है । सामान्य 
शेद निगमागम के अनुयायी तथा वर्ाश्रम प्रथा को मानते हैं। परन्तु 
लिट्नगयत शैंव वर्शाव्यवस्था के घोर शह्तु रहे हैं, यद्यपि इसके प्रवर्तेक ब्राह्मण” 
ही थे | कर्नाटक में यह मत प्रचलित है और बहुत प्राचीन मत माना 
जाता है। “सिद्धान्त शिखामणि' इनका असिद्ध ग्रन्थ है। आगमों को ये 
मानतेहें | लिड्नायत अढ़े तवादी हैं परन्तु शद्भुर व लिड्जायतों में अन्तर है। 
शद्भर का मत निवृत्ति मूलक है, लिब्लायत मत प्रवृत्ति मूलक है। ये 
वीरता से जीवन का मुकाबला करते हैं और निष्कामभाव से कस 
करने का उपदेश देते हैं । अतः यह मत 'वीर-शेव-मत”ः कहलाता है। 
सिद्धान्ततः इस मत को 'शक्ति विशिष्टाह् त? कहते हैं । 


'शक्तिः--शक्ति का तात्पये है शिव में संयुक्त होकर रहने वाला 
पैबिशेषण? | विशिष्ट अद्वोत इसीलिए कहा गया क्योंकि वीर शेबमत्त 
भी चित्‌ और अचित्‌ की कल्पना मानता है । अतः शक्ति के दो भेद 
माने गये हैं, सूक्ष्म चित-अचित्‌ विशिष्ट शक्ति तथा स्थूल चित्तू-अचितू 
विशिष्ट शक्ति | पहला 'पर शिव' है दूसरा 'जीव? | तात्पय यह हे कि 
परमात्मा व जीव जो दो तत्त्व दिखलाई पड़ते हैं, वे दो नहीं एक हैं । 
कैसे ? परमात्मा में जो शक्ति है वह सूक्ष्म है अतः वह सूक्ष्म-शक्ति 
विशिष्ट हुआ | तथा जीवास्मा में स्थूल्न शक्ति है अतः वह स्थूल शक्ति 
विशिष्ट हुआ । चूँकि दोनों स्थानों पर शक्ति ही है अतः जीव व 
प्रमात्मा एक ही हैं! शिव व शक्ति भी अमिन्न हैं। इस ज़गत के 
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रूप में परमात्मा की अभिन्न शक्ति ही. परिवर्तित हो गई है । जिस 
प्रकार अप्नि और उससे उत्पन्न ताप में अन्तर नहीं है उसी प्रकार 
परमात्मा तथा उससे उत्पन्न 'जगतः सें अन्तर नहीं है। अतः जगत भी 
शक्ति रूप होने से सत्य ही है, मिथ्या.नहीं । परबह्म में गुप्त रूप से 
स्थित विमर्श शक्ति ही जगत का कारण है। यह बिमर्श शक्ति 
त्रिगुणात्मिका है, जो तीनों गुणों से जगत की रचना करती है । 
जगत--लिड्आायत जगत को सत्य मानते है। जैसे पृष्प व 

फल वृक्ष से मिन्न नहीं है उसी प्रकार जगत ब्रह्म से भिन्न नहीं । दोनों 
एक हैं परन्तु दूध व दही मूलतः एक होने पर जेसे भिन्न-भिन्न हैं उसी 
प्रकार ब्रह्म व जगत भिन्न-भिन्न है| क्योंकि जगत ब्रह्म फा विवतत नहीं 
परिणाम है यथा दूध का परिणाम दही है | जब वस्तु में कोई परिवतन 
श्राजाता हैं तव उसे परिणाम कहते हैं। कच्छप जैसे पेरों को बाहर 
निकाल कर पानी में चलता है और फिर उन्हे समेट कर बैठ जाता है 
उसो प्रकार त्रह्म अपना ही स्वरूप विस्तृत कर फिर उसे समेट लेतां है । 

ही स॒ष्टि और प्रलय है कच्छप ओर उसके पेरों में भेद नहीं उसी 
प्रकार जगत व ब्रह्म में अन्तर नहीं | बस्तुतः उत्पत्ति व नाश नहीं होता 
शक्ति का विकास तथा सड्लीच होता है | 


जीव शिव का अंश हैं। अग्नि से निकलने बाले स्फुलिड़रों में भेद 
भी है अभेद भी | उसी तरह जीद व ब्रह्म में भेद भी है ओर अभेद भी । 
ब्रह्म को 'स्थल्' भी कहा जाता है| सृष्टि की कल्पना अत्यन्त मनोहर 
है। जब ब्रह्म को उपास्य और उपासक रूप में क्रीड़ा करने की इच्छा 
होती है तो जिस प्रकार समुद्र में तरंगें उत्पन्न होती हैं उसी प्रकार 
शक्ति के क्षोम से स्थल त्रह्म' के दो रूप होते है| शक्ति व शिव की 
समरसता भक्ग हो जाती है। शिव व जीव मिन्न-मित्र प्रतीत होने 
क़गते हैं। (--शिव २- जीव - इन्हें क्रमशः लिड् व अडह्ु....भी 
कहते हैं। लिड्ढ की शक्ति का नाम कला' है जो प्रवृत्ति उत्पन्न 
करती है, तथा' अड्भः की शक्ति का नाम भक्ति है जो निवृत्ति उत्पन्न 
करती है। कत्ना से जगत की संष्टि तथा भक्ति से शिव व जगत का-एका 
कार होता है । एकाकार'होना' ही मुक्ति है। यह परम शिव की कंपा 
से ही सम्भव है | भक्ति के बिना कृपा प्राप्त नहीं हो सकती | *- 

इससे स्पष्ट है.कि साधन रूप से. जिस भक्ति को :शह्ढुर मे 


१६३ हिन्द्दी साहित्य की दाशनिक प्रष्ठभूमि 
स्त्रीकार किया था उत्ती को वीर शेव मत में 'संवंस्थ” माना जाता है। 
लिज्ञायत माँस, मदिरिा से दूर रहते हैं अथौत्‌ इन पर कौलाचार या 
वबाममाग का अमाव नहीं है । लिट्वायत सामाजिक दृष्टि से बीर शैबों 
की अपेक्षा अधिक प्रगतिशील थे । निगम व आगम को मानने पर भी 
चर्णाश्रम प्रथा को न मानना एक साहस का काम था | 

लिन्नगयतों के अनुसार-- 

(१) ब्राह्मण भी अन्य जातियों की तरह ही हैं । 

(२) बेद्‌ अमान्य हैं । 

(३) शंव सत के सिवा अन्य कोई मत श्रेष्ठ नहीं । 

(४) जन्मजन्मान्तरों की कल्पना व्यर्थ है। 

(४) तीर्थयात्रा, ब्रत, प्रायश्वित आदि व्य्थ हैं। 

(६) सगोत्र-विवाह करना चाहिए | 

(७) विधवा विवाह वेध है | 

(८) अन्‍्त्येष्ठ क्रिया अनावश्यक है । 

(६) शौच-अशौच का विचार घृणास्पद है | 

प्राचीनकाल में केवल चादोऊों ने हमारे यहाँ जन्मजन्सान्तर को 
स्वीकार चहीं किया, नास्तिक दशनों सें बौद्ध व जेनियों ने भी कर्म- 
बाद व पुनजन्म वाद को स्वीकार किया है, वे यज्ञ-याग में हिंसादि का 
खण्डन करते हैं, परन्ठु अन्य अतेक आचारों को स्वयं मानते हैं। वौद्ध 
च ब्राह्मणों के आचारों की वौद्ध सिद्धों, व नाथ पंथियों ने कड़ी आलो- 
चना की है | मीमांसकों के कमफाए्ड की आलोचना स्वय॑ शह्लूर ने 
कितनी कठोरता से की है यह स्वविदित हैँ । परन्तु भारत के इन सब 
अआस्तिक, नास्तिक दाशनिकों ने पुनर्जन्मवाद को माना है, दरिद्व दंग 
की दरिद्रता, रोग, अशिक्षा आदि को शाखत मान कर तभी चला ल्‍7 
सकता है जब कि पुनज॑न्मबाद स्वीकृत हो। “यह व्यक्ति दुःखी है ? इस .7 
दःख किप्ती पहले जन्म में कृत कर्मों का परिणाम (है अतः उसे दुःखी 
रहना हो चाहिए | दुःख दूर करने की चेष्टा व्यर्थ है क्‍योंकि प्रारव्ध 
को भोगना ही है ।” चावबांकों ने इस कमजोरी को पहचाना था पर 
वे स्वयं अपनी कमजो रियों में हूव गये और सुरा-सुन्दरी में लिप हो गये । 
दक्षिण में शेव परस्परा वैदिक परस्परा के साथ ही विकसित हुई ।- 
बोर शैषमत का विकास प्रायः ८ वीं शताब्दी तथा छुछ के 5 घुसार 


बीर-शेब-मत, लिक्ञायत तथा जंड्रम सम्परद् १६३ 


११बीं शताब्दी से माना जाता है | कहना न होगा कि इन शादियों 
में दक्षिण में छुआछूत, जातिपाँति अपनी चरम सीमा पर थी। 
समाज अनेक वर्गों में वेट हुआ था, लिझ्लायतों ने यह देखा, और 
देखा उनको भ्री जो आचारों का आँख मूँद कर अनुकरण करते थे | 
साथ ही लिज्ञायतों के सम्भुख शिव” का आदश था जिनके समाज 
में पवित्रता-अपविन्नता, ऊँच-नीच का भेद स्वयं मिटा हुआ था अत 

हमें स्मरण रखना होगा कि हजारों वर्षों के बाद, लिझ्ञगयतों ने खुल- 
कर आचाखाद! के विरुद्ध आन्दोलन चलाया | सगोन्न-विवाह, 
पुनजन्मवाद न मानना ये दो तत्व तो अत्यधिक क्रान्तिकारी थे । 


हमने देखा कि भारतीय दाशनिकों में विचार तो कभी-कभी 
बड़े क्रान्तकारी होते हैं यथा लिड्डायतों के परन्तु उनका क्रियात्मक रू 
प्रतिक्रियाबादी होता है। शेव लोग लिड्ढ सदा सिर के ऊपर बाँघे रहते 
हैं इसीलये वे लिज्ञायत कहलाते हैं। दूसरे के अन्धविश्वासों की आलो: 
चना कर स्वयं उससे भी बड़े अन्ध-विश्वासों में फँसना भारतीय धर्मों 
की प्रवृत्ति रही है | वस्तुतः वसेश्वर पुराण के अनुयायी लिब्रयत, बीर 
शैबमत के सुधार॒क थे। बीर शेवमत वर्णाश्रम धर्म को मानता था , और 
बीर शवमतके त्राह्मण पोरोहित्य भी करते थे ऋतः 'नड्भमः कहलाते थे, वे 
समोत्र विवाह को सानते थे, ज्ञान कम समुझ्ञय को भी मानते थे। भक्ति 
भावना भी उनमें खूब थी । परन्तु लिद्भायतों ने विद्रोह किया और 
बीर शैवों तथा ब्राह्मणों के अनेक आचारों को स्वीकार नहीं किया | 
दाशनिक दृष्टि से बीर शेबमत व लिझ्ञायतों में अन्तर नहीं है परन्तु 
आचारों में अन्तर आगया है । लिड्गायत मत के प्रवतेक बसव? ने जो एक 
राजा का मन्त्री था, वण भेद को न मानकर , वर्णान्‍्तर विवाह प्रचलित 
किये। इस मत ने एक चार व ब्राह्मण सें विवाह करा [देया। इस पर राजा 
ने हरलइया चसार तथा मधुवइया आाह्यण की आँखें निकलवा लीं |?” 


इससे स्पष्ट है कि बसब” लिंगायत कितनी अधिक उम्र विचार- 
धारा का समर्थक था । ऐसे ऐसे उम्र सुधारक मी सफल न हो सके क्योंकि 
भारत में पेदावार के साधनों में कोई अन्तर न आया | ईसा के आस- 
पास से १६ वीं शतावरी तक सामन्‍बादी व्यत्रस्थ। ही रही | अतः ऐसी 
विचार-घारायें जो सामन्तों (क्षत्रियों) तथा सामन्त-व्यवस्था के 


२६७० हिन्दी साहित्य की दार्शनिक प्रष्ठभूमि 


समथ कीं ( ब्राह्मणों ) के विरुद्ध पड़ती थीं, स्वीकृत न हो सकी और 
जब तक विदेशों आक्रमण होते रहे तव तक इतिहास को सामन्तों की 
आवश्यकता वनी रही । अतः सामन्तवाद में वर्ण व जाति, तथा बे के 
भेद सिटना असम्भव या । लिंगायतों का अयल्लन सराहनीय था, परन्तु 
वह सफल न हो सका | 


कापलिक, काला|छुख या कारुशिक सिद्धान्ती 


दक्षिण के शेव-सम्प्रदायों में कमी 'कालामुख” सम्प्रदाय भी 
प्रचलित था । कहा जाता है कि महीश्टूर के केदास्श्वर के मन्दिर की 
गुरु-परम्परा में होने वाले प्रसिद्ध श्री कंठाचाये कालासुखः थे। जो 
हो, इतना निश्चित है यह मत भी दक्तिण में प्रचलित था | यामुनाचार्ये 
ने इसका वर्णन किया है ! 
कापा लिक छ: मुद्राओं को मानते हैं--कर्शिका, रुचक, कुस्डल 
शिखामणि, भस्म, यज्ञोपवीत । कालासुख सम्प्रदाय में मुर्दे के कपाल 
में भोजन किया जाता था | सिद्धियों की प्राप्ति के लिए यह सम्प्रदाय 
श्मशान-सेबन व राख-पान भी करता था । ये लोग एक लकड़ी हाथ में रखते 
थे | इनमें सुरापान व साँस भक्षण भी प्रचलित था । बौद्ध, शाक्त तथा 
शेैव कापाकिकों में थो ड़े-वहुत भेद से अनेक गुह्य साधनायें प्रचलित थीं । 
कापाजिऊ रुद्राक्ष माला, जटाजूट, कप्ाल, भस्म को धारण करते हें। 
ये डन्तजञात ब्राह्मण॒त्व को नहीं सानत, कपाल धारण कर लेने पर 
कोई भी व्यक्ति ब्राह्मण वन जाता है | कापालिक भेरव के पूजक हैं । 
शक्कुराचाय से अपने को श्रेष्ठ बताने के लिए एक किम्बदन्ती में 
,शह्कर से एक कापालिक की मेंट कराई गई है | कापालिकों का गुरु शक्कर 
के पास आया, वह जिशूल व कपालधारी था | उसने शरझ्र से कहा 
कि सुस्‍्हें सुरा व रक्त से भरा कपाल धारण करना चाहिये, यह 
कमण्डल छोड़ दो | शझ्कर ने कापालिकों को शाप से नष्ट कर डाला | 
कापालि हों के गुरु ऋकच!' ने भेरव का आह्वान किया, भेरव ने शझ्कर 
का बब किया.। ( नाथ सम्प्रदाय ) | यह भी कहा जाता है कि शझूर 
को भै रत ने आत्मरूप होने के कारण नहीं मारा, क्रच को ही सार 
डाला | इल कापालिकों का गढ़ उज्यिनी में था ! श्री शैल में तो उज्ज- 
यिती से नी चड़ा गढ़ था। इनमें अघोरी, कापाली आदि अनेक 
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प्रसन्न करत, शव की छात्री पर बेंठ कर साधना ऋरते 
अयद्भर मन्त्रों का उच्चारण करते तथा शौच, अशोच का 
| कालामुखः को कापालिकों से भी उम्र माना 
सम्पूण भक्त कवियों ने इनकी निन्‍द्रा की है, तुलसीदास ने 
विशेर रूप से | कापालिक समानतावादी थे परन्तु इनकी 'समानता' घोर 
निदयता, चरित्र-पतत तथा ब्रीभत्स विधानों से प्राप्र होती थी, अत 
उना इससे बचने का ग्रयक्ष करती थी। कापातिकों के अतिरिक्त इसी 
जुल़्त अन्य सम्प्रदाय भा रह हांगन जस लंका के निकाय-. 
सम्रह के आधार पर राहुल्नज्ञां न एक सबत्यदाय संकेतित किया हूँ | इस 
सम्पदाय के लोग चीवर के नीचे नीला ऋषपड़ा पहनते थे । 'नीलपट 
दर्शन में सरा, वेश्या और काम इन्हीं को सर्वस्थ माना गया है। 
पूं० हज्ञारीप्रसाद हिविदी इन नील पट दरानियों का सम्वन्ध वजयानियों 
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से वदलातें हैं । जो हो, छुरा-हुन्द्री की अपासना कापालिकों के 

अतिरिक्त अनेक सम्परदायों में चल पड़ी थी । 
्रत्य'मिज्ञा-दशंत--काश्सीर सें शोव सत का दक्षिण की ही तरह 

अधिक ग्रचार रहा। यहाँ शंबों की दो परस्परायें थीं--(१) त्पन 


| 
शाद्थी । (२) प्रत्यभिन्ना शात्त्री । शिव-सृत्र विमपषिणी” इनका आधार 


ग्रन्थ है। बखुगुप्र की स्पन्द्र-कारिकाः में शिव-सत्रों का विशदर विवेचन 


| बसुमुप्र के दा शिष्यां सम 'कल्लट ः नत्पन्द्र शास्त्र का तथा सोमा- 
नल ने प्रत्यमिन्ना-शास्त्र का प्रवतेन किया । 
प्रत्भिन्ञा दर्शव:-हिन्द्रो साहित्य में जयशंकरप्रसाद इस 
प्रत्यभिन्ला दशन से बहुत प्रभावित थे । उतकी कामाइनीः में शेवतंत्रों 
से अनेक दाशनिक स्द्धान्त दिये गये हर 








प्रत्यभिनज्नावशन न >प+ >7 24% त्रिक आम मल ०-7 222 अर व ० 5 
त्यभिज्नावइशन का प्रिक दशन' भी कहते है । त्रिक का अथ है 
ल्‍ 347 05 7 ्य > मानते ते के कारण 
दान, पति और पाश | अठः इन दीन हत्वों छो मानते के कारण 
- दर्शन! भी कहलाया उँचतीः शताब्दी न वन: नन5 4८ 72८ प्रयार 
यह 'त्रिक-हशंन' भी कहलाया | पॉचवा शताब्दी स इस मत का प्रचार 
अव्यधपलत जमे पी निला ८ प अपयटलर >ल 
हुआ परन्तु इस छत्हासक महँस्‍्तद ता ६वच४३दश्तालशं के बाद 
5: ला | जब इसका न सोमानन्दः 3० द्वारा हआ बिल 
ही मिला ! जब इसका प्रचार साम्ानन्दः के द्वारा हुआ। प्रासेद्ध 
(+ट शा ओं ३8 "०, आक.. स्‍ममनाक मेक... वरममम+मकम. सान श्क्रष्जो 
आमभनव-शमुप्त भां इसे नत का मानते थे । 
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प्रत्यभिज्ञादशन पूर्णतया अद तवादी दशेन है, शाक्त व शैबों के 
सिद्धान्त परस्पर मिलते जुलते ही हैं । दोनों अठोतबादी हैं और शिव 
व शक्ति को परम शिव, परासंवित्‌ तथा परमेश्वर सानते है। अज्ञान के 
कारण इस आत्मा का ईख्वर-रूप छिप जाता है, अज्ञान शिव की स्वतनन्‍्त्र 
इच्छा शक्ति का ही परिणाम है. जिसमें शिव अपने में दिरोहित कर 
लेता है । जीव में परमेश्वर के गुणों का आभास वो होता है परन्तु 
आज्ञान के कारण उसकी अज॒भूति बिस्दवत हो जाने से 'जीवात्मा” 
शिव के साथ तादात्म्य-जन्य आनन्द नहीं प्राप्त कर पाता। कैसे ? 
“जिम्त प्रकार एक कामिनी किसी नायक के गुणों से परिचित होने 
पर भी, और नायक के निकट होने पर भी आनन्दित नहीं हो पाती 
किन्तु जब दूती कह देती है कि “यह तो वही नायक है” तो आत्म- 
समपंण कर देती है | उसी प्रकार जीवात्मा, परमेश्वर को पहचान नहीं 
पाता, वह अपने व ब्रह्म को भिन्न भिन्न समभता है और इस संसार के 
आकर्षणों में रत रहता है। जब ज्ञान का उदय होता है तो गुरू उसके 
स्वरूप की पहचान करा देता है अतः बह यूले हुये ब्रह्म या आत्मा को 
पहचान लेता है, भेद सिट जादा है और अखण्ड आनन्द की अनुभूति 
हो जाती है। ब्रह्म की प्रत्यभिज्ञा' या 'पहचान? हो जाने के कारण ही 
इसे ्रत्यभिज्ञा दर्शन” कहते हैं । 
परमतत्व--परसेश्वर के दो रूप हैं 'विश्वात्मक!ः ओर “विश्वो- 
त्तीण? । प्रथम रूप से शिव सब में व्याप्त रहता है और दूसरे रूप से 
सब के परे रहता है। यह जगत्‌ परसेश्वर से भिन्न नहीं है, -त्रद्म ही 
जगत के रूप सें प्रकाशित ( स्फुरित ) होगया है । केसे ? परमेश्वर एक 
स्व॒तन्त्र शक्ति से सम्पन्न है, उसी के वल्न से, अपनी इच्छा से वे जगत 
को “्यक्तः कर देते हैं | प्रलयकाल में भी जगत का अभाव नहीं था 
केबल वह अव्यक्तावस्था में था | सृष्टि-काल में बह प्रकट हो जाता है 
क्योंकि उप्तमें शक्ति का संयोग हो जाता है । प्रलयकाल में शक्ति शिव 
में समा जाती है, अतः जगत ब ब्रह्म एक हो जाते हैं | अतः स्वयं अहम 
निमित्त व उपादान कारण है, किसी बाहर की वस्तु की (प्रकृति आदि 
की) उसे आवश्यकता नहीं है | पाठक देखें कि अद तवाद में ब्रह्म को 
निर्विकार बनाये रखने के लिए कितनी साधारण युक्ति दी गई है। 
सपट्टतः जगत विक्रारपूर्ण है, यह शान्त, सीमित, नखर तथा सुख-दुःख- 


डर 
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पूर्ण है। इसे बनाने बाला मी ऐसा ही होगा | यदि उसमें ये चीलें न 
होंगीं तो उनने इस सामग्री को वाहर से लिया होगा, परन्तु यदि 
बाहर से लेता दो ब्रह्म के सिवा एक अलग अन्य तत्त्व सानना पड़ता 
अतः कोई ऐसा प्रयत्न होता चाहिये जिससे विकारात्मक जड़ जगद व्‌ 
निर्धिकार चैतन्य भह्म की एच्ता सिद्ध हो जाये | शंकराचाय ने अधिक 
युक्ति सद्गव मार्ग पकड़ा था क्योंकि यदि यही सिद्ध करना है कि ,तहा 
निर्तिकार है दो एऋ ही उत्ता को स्व्रीक्षार करो और शेष अन्य सबको 
सत्ता? स्वीकार मत करो, किन्तु जगद की सत्ता तो अत्यक्ष सिद्ध है 
पर बह सम्यर अवश्य है । अत: जगत! को न रचा साना न असचा | 
उसे सदू विलक्षण रत्रीकार करो । वस एक ही सत्ता रह गई 
बस | आत्मा व बह्य की एकता के लिये घद के आकारा का उदाहरण 
था ही परन्तु पत्यभिज्ञाचादी को 'जगत' की रूचा भी स्वीकार 
करनो थी । तत्र एकता कैसे सिद्ध हो | केवल एक सार्य था और वह 
यह कि बड्म को सनसानी शक्तियों से युक्त कर दो । कर्ता में वेचित्य 
का विधान कर देने से जगत की व्िचित्रता का समाधान सरता था, 
विकारपूर्ण ज़गत्‌ का कर्ता निर्विकार केसे हो सकता है ? उत्तर होगा 
निर्देक्षार अपनी शक्ति विशेष से ही जगत्‌ के रूप में परिणत होगया | 
जिम प्रकार शक्ति, शक्तिमान से सिन्न नहीं, चन्द्रिक्ता चन्द्र से भिन्न 
नहीं, उसी प्रकार जगत्‌ व अह्म एक हैं | अचः जक्ष शक्तिमान है और 
जगद शक्ति | ऐसी शक्ति गैँ अनेक रन्तु चिंत्‌ आनन्द, इच्छा, 
प्रयत्न तथा क्रिया नामक शाक्तियाँ मुख्य 
चित्‌ शक्ति-- 3 ऋारण, जगद के अभाव में भी पर्सशिव?. 
प्रकाशित रहता है । श 
आनन्३-पिना किसी सामग्री के आनन्दित रहने की शक्ति 
आतनन्हः है। 
इच्छा-्रह्म की स्वतन्त्र शक्ति का नाम है । बच 


* 


ज्ञान -पदुर्थ क्रा ज्ञान होना ज्ञान शक्ति का ही परिणाम है । 
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क्रिया--मनसातने आकार धारण कर सकना क्रिया शक्ति है। 
इन्हीं पाँच! शक्तियों से दुक्त होकर सित्रः जनत के रूप में 
बर्दित ७० ५ # के. 


परिब्॒दित हो जाते है-ओऔर उससे परे भी रहते हैं। ये इच्छा शक्ति से 
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जगत॑ की सृष्टि करना चहते हैं और क्रिया शक्ति से पहांड, नदी, 
बृक्षादि का आकार धारण कर लेते हैं, श्रलय काल में जुबं क्रिया 
शक्ति! खिंच कर शिव में मिल जाती है तो वक्षादि विलुप्त हो जाते है। 
जैसे मज़ पर नट अनेक अभिनय करना है. उसी प्रकार परम,शिव 
नाना भूमिकायें धारण किये हुये .है। वह ज्ञानस्व॒॑रूप है! और 
'अपने शित्र रूप को शक्ति के आवरण से ढंकने में भी समथ है| शझ्कूरा- 
चार्य के यहाँ अद्म कुछ नहीं करता, सब कुछ माया करती है, जो 
आवरण व विक्ञेप नामक शक्तियों से ब्रह्म में जगत की आन्ति उत्पन्न करके 
. नाना रूपों की सृष्टि कर डालती है परन्तु शैव मत में रह्म निविकार, 
_निष्कल होने पर मी वह क्रिया-रहित नहीं है वंह अपनी शक्ति के 
सकाश से सब कुछ करवा है, अपना रूप छिपाता है और जगत के, रूप 
में लीला करने को परिवर्तित हो जाता है बही उपास्य बनदा हैँ: और 
बही उपासक | मर यम 
दर्पण व विम्ब का सम्बन्ध जगत व ब्रह्म का सस्वन्ध है,! जेसे 
दर्पण में प्रतिविम्व वस्तु दर्पण से अलग जान पड़ती हैं उसी प्रकार 
ब्रह्म से जगत अलग दिखाई पड़ता है परन्तु प्रतित्रिम्व तो तव पड़ेगा 
जब बिम्ब होगा, जो घट दिखाई पड़ रहा है वह किसी विम्ब्र रूप घट 
काही प्रतिविम्ब हों सकता है यदि घट का सूच्रम विम्ब न हो तो प्रति- 
बिम्व भी न हो, परन्तु परमेश्वर की विचित्र शक्ति से बिम्ब के व्िना 
ही प्रतिविस्थ रूप घट पटादि उत्पन्न हो जाते हैं, क्‍योंकि अह्य तो विरा- 
कार है वह सूर्य व चन्द्र के गोले के समान साकार नहीं है जिसका 
प्रतित्रिम्य हम जल में देखते हैं अतः त्रह्म के बिम्व के बिना ही यह 
प्रतिविम्ब रूप जगत उत्पन्न हो जाता है। अतः अद् त भाव ठीक है शद्भुर 
तो जगत को मिथ्या मानते हैं परन्तु शेव जगत को चिन्मयी शक्ति का 
रूप मान कर उसे सत्य ही मानते हैं । उनके अनुसार न विव॑तंबाद 
( रूजु से सर्प ) मानने की आवश्यकता है, न परिणामवाद ( दूध से 
दही ) की । अतः प्रतिबिस्ववाद या आभासवाद. ही ठीक है यही 
अधिक बुद्धि सद्नत है ( बुद्धि सड्भत तो न विवततेबाद है, न परिणाम- 
बाद न आपका यह प्रतिविम्बवाद ) | 
: शैबमतानुसार अहम्‌ अंश 'पुरुप” वन जाता है और इंदम अंश 
प्रकृति | 'शिव” अब पुरुष या जीवात्मा की अवस्था में काल, विद्या, 
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राग, कला और नियति इन पाँच उपाधियों के आवरण या 'कंचुक” से ढक 
लिया जाता है जेसे कला? के आवरण से जीव अपनी सब कुछ करने 
की सार्मथ्य खो बैठता है, इसी प्रकार विद्या” के आवरण से जीव 
में अल्पज्ञता आ जाती है। राग से जीव विषयों में फँस जाता है, 
काल! के कारण जीव अपने को अनित्य मानता है। “नियत्तिः के 
कारण जीबः को निश्चित कार्य करने पड़ते हैं। ये ही पाँच कंचुक हैं | 
सूट के विकांस की प्रक्रिया प्रायः वही है जो 'सांख्यः में है। 
' ' यहाँ 'नियति' तत्व महत्वपूर्ण है। प्रसाद में नियति का प्रयोग 
बार-बार होता है उनके नाटकों व कामायनी के पात्रों का कत्त व्य पहले 
से ही निश्चित रहता है | इसीलिये नियति के डोरे का पकड़ कर वे अजांत- 
शत्रु के जीवंक की तरह कम-कूप में कूदने को सदा प्रस्तुत रहते हैं। यहाँ 
“नियतिं पॉँच कंचुकों में से.एक है। यहाँ माया एक शक्ति है जो जीव 
पर/अपूना आवरण डाल कर उसकी स्व॒तन्त्र शक्ति को छीन लेठी.है,. 
जीव॑ 'परवश हो जाता है.। अतः परवशदा अर्थात पूर्व निश्चित मार्ग पर 
चलने की परवशता “नियत्ति? के ही कारण है | परन्तु प्रसाद? में नियदि 
कंचुक के रूपःमें प्रयुक्त नहीं जान पड़ती । वहाँ तो एक अज्ञात शक्ति के 
रूंप में उसका प्रयोग हुआ है जो सृष्टि का नियमन करटी है | इसे न 
आग्य” कहा जा सकता है न 'प्रारव्ध। न 'कंचुक' बल्कि यह एक र्ज्ञेय 
सत्ता कही जा सकती है | हज 
: शह्वराचार्थ के दर्शन में अस्तिम अवस्था में भक्ति का स्थान 
नहीं है परन्तु शेबमत में ज्ञान व भक्ति का सामझस्य मित्रता है|, भक्ति 
के लिये'द ताभाव आवश्यक है परन्तु शैवमत में अद्ोत ज्ञान के उदय 
होने पर भक्ति और भो दृढ़ होती है यही ज्ञान-भक्ति है, कचुक का 
आवरण भज़् होते ही, अह त की अवुभूति होती है। यही ज्ञान है 
ओर उस अहम? तत्व में मिलने की कामना है भक्ति | इससे शिव की 
प्रत्यभिज्ञा पुन: पहचान हो जाती है । प्रत्यभिज्ञा का अर्थ ही ज्ञात 
वस्तु को भूल जाने के बाद दुबारा पहचान लेना है। उसी प्रकार 
सांधक में ही परमेश्वर हूँ? ऐसा झजुभव करता है। इसीलिए ग्रह 
सिद्धान्त प्रत्यभिज्ञावाद! कहलाता है | ० ३ «2 
शाड्वर बेदान्त में यह उत्तर नहीं म्ल्िता कि माया? कहाँ से 
आती है क्‍योंकि यदि वह ब्रह्म के साथ रहती है तो बद्म अशुद्ध हो 
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जाता है ओर यदि कहीं बाहर से आती है तो दो सत्तायं माननी पड़ती 
हैं | अत्यभिज्ञाबाद में यह कठिनाई ही नहीं आती कि माया! को 
अस्तित्व अन्ततः क्‍यों साना जाय.? तन्‍त्रों के अछ्ुसार तत्वों की 
संखूवा ३६ मानी जाती है । इन्हें ३ भागों में बाँदा गया है शिव 
आत्म और विद्या । शिव--शित्र + शक्ति | विद्या--सदा शिव, इश्वर, 
शुद्रविद्या। आत्म तत््व-समाया, कला, विद्या, राग, काल 
नियर्ति, पुरुष, प्रकृति, बुद्धि, अहंकार, सन, श्रोत्र, त्वक, चकु, जिह्ा, 
प्राण, बाक, पाणि, पाद, वायु, उपस्थ, + पद्चतन्मात्रा + पाँच भूत । 
परमेश्व ९ के हृदय सें सृश्टि की इच्छा होते ही उसके शिव और: 
शक्ति दो. रूप हो जाते हैं। शिव प्रकाश रूप है और शक्ति अहं-रूपिणी । 
अहं की-स्फूर्ति से युक्त होने के कारण शक्ति को 'बिमरश-रूपिणी? कहते 
हैं । यह शक्ति हो सृष्टि के रूप में बदल जाती है । विश्व के व्यक्त होने का 
यहा कारण है, संहार भी यही शक्ति करती है । इसी के चित्‌, चेतन्य 
स्वातन्छव, स्पन्द, हृदय आदि अनेक नाम हैं। में? “अहं? की अनुभूति 
जिसे होती दे वह तत्व शिव? है और सारा प्रपन्च ही ( इढं ) शक्ति 
| यदि विमश रूपिणी, अहंकार को स्फूर्ति-रूपिणी शक्ति न हो -तो 
सके भीतर छिपे हुये शिव? का अनुभव कंसे हो सकता है? अर्थात्‌ 
यरि विश्व न हो तो 'शिव? को कौन जाने ? शित में चेतना है, परन्तु 
पह स्त्रयं बिना शक्ति के अपनी चेतना को नह  प्मक सकता, शहद 
में, माधुय होता है, शराब में मादकता होती है ५- उु शद्दद और शराब 
स्तर्य अपना आनन्द नहीं ले सकते इसक्षिण अपने को सममेने का 
ज्ञान “यह मैं हैँ? इस प्रकार फा ज्ञान शक्ति.के द्वारा ही, हो सकता -है.। 
अवठः शक्ति के बिना शिव शब है और शिव के विना शक्ति केवल ३? है । 


न शिवेन विना देवा, ,न देव्या-च विना शिवः | 
नानयोरन्तरं. किश्वित « चन्द्रचन्द्रिकयोरिव ॥ 


अथात्‌ जिना देवी ( शंक्ति ) फे शिव नहीं रह सकता, न विना 
शिव के शक्ति रह सकती है, चन्द्र और चंन्द्रिका के समान शिव व 
शक्ति परस्पर आश्रित और एक हैं| 

शित्र शक्ति का आन्तरिक रूप सदाशिव”ः तथा बाहरी रूप 


पुश्वर कदुलाता है । सदाशिव की दर्शा अव्यक्तावस्था है, ईश्वर की 
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अवस्था व्यक्तावस्था है |-सदाशिव के रूप में शिव अंश, शक्ति अंश,को 
छिपाये रखता है अतः जगत की स्थिति अव्यक्त रूप से होती हे. इखर 
रूप में--उय्र काव सवा में इं अहं को परिव्रत कर लेता है और आत्मा 
( शित्र ) इएं ( जनत, शक्ति ) को अंश रूप से अनुभव करता है । 
शैव मत में जगत को--इं अंश को अपना ही अंश समझा जाता है.। 
सारे जगत को शिव अपना ही विभव समझता है। तो व्यक्तावस्था 
आने तक तीन स्थितियाँ आदी हैं-- 
१--शिव तत्त्व की स्थिति में ऋहं? में हैँ, ऐसा अनुभव 
होता हैं । 
२--सदाशिव की अवस्था में अहं इढं! में हैँ, यह (जगत) है, 
ऐसा ज्ञान होता है | | 
३--ईश्वरच्त्व की दशा में इदम, इदमूल्यह है, ऐसी अलुभूति 
होती है । 
अब माया शक्ति अहं व इदं दोनों को अलग-अज्ञग कर देती 
है। यत्यपि माया अज्ञान है पर वह सहसा नहीं आ टरयकती, वह 
परम शित्र का स्वेज्छा से ग्रह्दीत रूप है। शिव में कत स्व शक्ति है । शिव 
कोरा साक्षी नहीं हू नट की तरह नाना अभिनय करता हैं, 
परन्तु वेदान्त में ब्रह्म कुछ नहीं करता वह वो केवल साक्षी सात्र है 
आवबः साया? को लाने में कठिनाई पड़ती है क्योंकि निष्क्रिय अहम ने 
इच्छा कर सकता है न अनिच्छका, वह माया? का भी अधिष्ठान नहीं 
हो सकता | आगः भाया? का रूप शब मत में ही ठीक है । परसेश्वर कद 
स्वरूप है | वह लीला के लिये याया? को ग्रहण करता है जो उस्बी 
शक्ति मांत्र है | परमेश्वर स्थ॒ततत्र है, अतः वह अपनी स्वदन्त्र इच्छा से 
ही विश्व का उन्मीलन करता है आगम वाड़ियों का यही सिद्धान्त है । 
बस्तुतः आगम के अद्ठ तवाद में हे त का आमाज स्पष्ट है जीव की स्व॒तन्त्र 
शक्ति मांनना, ईश्वर रूप स्वीकार करना आदि इसके प्रमाण हैं ।-क्रिया 
व ज्ञान में अन्दर न मानकर अह त की सिद्धि की गई है जिससे स्पष्ट 
्ोतः का ज्ञान द्वोता हैं । वेदान्त ब्रह्म कां ज्ञान रूप तो मानता है पर 
क्रिया रूप नहां मानवा है । अतः क्रिया का 'परिणाम, जगत? व ब्रह्म 
एक नहीं है परन्तु शेवरागम ज्ञान व क्रिया में अन्त्र ही नहीं मानते॥ 
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इश्वर में ज्ञान भी है और क्रिया | भी अतः उसकी क्रिया भी अर्थात्‌ 
जगत भी सत्य ओर ब्रह्म से अभिन्न होगा । ४3 ५ 


इसी प्रकार ज्ञान व भक्ति का ऋगड़ा शह्डर में है, आगम में 
नहीं | प्रभु होगा कि चरम स्थिति में जब अद्वेत का अनुभव होने 
लगेगा तव कौन किसकी भक्ति करेगा ? में ही परसेश्वर हूँ? इस अनुभव 
के बाद भक्ति किसकी होगी ? भक्ति के लिये दे तमूलकता जान कर ही 
शह्ूूर ने इसको त्याज्य कहा था | परन्तु आगम कहते हैं कि ज्ञान होने 
के पहले मोद अवश्य उत्पन्न होता है परन्तु ज्ञान होने, के बाद भी 
साधक उत्त द्वत” की कल्पन। बुद्धि के द्वारा कर लेता है | यह कल्पित 
हू त भायना ही भक्ति का सबस्व है और अह् त से मी सुन्दर है।झत 
ज्ञान होने पर भी भक्ति का उदय होने से दोनों में विरोध नहीं है। 
दस्पत्ति मिलन के समान जीव व श्ह्म मिलते हैं | दोनों की यही समरस 
स्थिति होती है, लौकिक मिलन में जो आनन्द आता है यह किसी 
सीमा तक उस आनन्द की ओर संकेत कर सकता है । 


त्रिपार धिद्धान्त--शाक्त व शैव दोनों अद्वेतंवांदी हैं, दोनों 
पूर्तोक्त ३३ तत्वों को मानते हैं इनसे परे तत्त्वातीत पदार्थ है। सदा- 
शिव से पद्चमभूतों में अन्तिम तत्य 'सूसि? तक ३४ तत्व हैं जो शक्ति 
गैेप मात्र हैं । शिव व शक्ति एक और अभिन्न हैं। शक्ति में शिवभाव 
गीण रहवा है और शिवभाव सें शक्तिभाव गौण रहता है। यह तो 
साम:नन्‍्य दशा में होता है किन्तु तत्त्यातीत अवस्था में शक्ति व शिव 
दोनों की साम्यावस्था रहती दे, यही 'समरसता” है। अ्रसाद॑ इसी 
'समरसता? की चर्चा अपनी कामायनी में करते हैं । इसी सामरस्य को 
परम शित्र कहा जाता है | शाक्त इसे 'पराशक्ति? कहते हैं तो प्रसाद? 
पर त्रिपुरा दशन का प्रभाव था | असाद? की समरसंता” का प्रयोग 
आधुनिक असनन्‍्तुलित जीवन का एक हल है | शिव्र कल्याणमय पुरुप 
तच्व है जो भोक्ता है, शक्ति ञ्जी है, भोग्य है | दोनों की समरसता होनी 
चाहिए | साथ हो प्रसाइनो समरवता से योग व भोग दोनों. का 'ही 
समर्थन करते है | शक्ति-हूप जगत का आकर्षण शिव को छिपाये हये 
है| इस पर्दे के पीछे शिवत्तत्व छिपा है अतः इस पर्दे का तिरस्कार 
4२ संन्यास लेते से ज्ञान न होगा | शक्ति को समझ कर ही शिव को 
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जैसा जा सकता है | चूँकि शक्ति व शिव में अन्तर नहीं, जगत में 
सच छुछ शित्र रूप है अठः संन्यास व्यर्थ है । ऊगत को भोगते हुवे ही 
में परमेश्वर हूँ? ऐसा अठुभव हो सकता है क्योंकि मोगरूप शक्ति 
दही शिव छिपा हुआ है | अतः 'इढद? को मिथ्या सान कर, उसे तुच्छ 
चंदा कर भागने वाज्ञे 'समससता? की स्थिति को नहीं पा सकते । हें 
स्मसण रखना चाहिये कि प्रसाद ने तन्त्रों के सनमरसता के सिद्धान्त 
'को आज़ के सभी प्रश्नों के उत्तर देने में समर्थ माना है। इसीलिए 
'कासायनीः महान काव्य वन गया, अन्यथा बह समरसता का 
सिद्धान्त कोरा सास्मदायिक्त सिद्धान्त होकर रह जाता । 

प्रत्यभिज्ञा दर्शन में ज्ञो तत्व शब व शक्ति का है वह त्रिपुरा 
संत में कास्ेख्वर व कार्मेश्वरी का है ओर वंष्णवों सें वही स्थान राघा 
ओर कृष्ण का है। कार्सेश्वर व कामेश्वरी को त्रियुरा सत में 'सुन्दरी 
या त्रिपुर सुन्दरी” कहते हैं । है 

यह अलो किक सौन्दर्य से युक्त है, शेव माठ्रूप से इसकी 
उपासना करते हैं । 'सोन्दर्य लहरी? में इसी का कवित्वसय वर्णन है | 





त्रिपुर सुन्द्री को चन्द्र! साना गया है, चन्द्र में १६ कल्लाय है । 
अर: इसे 'निस्य पोडशझिक्काः भी कहते हैं। इनमें पहली १४ कलायें 
व अस्त का प्राप्त होंठी हू परन्तु १६ वा करा शाख्वद रहदी हे | 
आराध्य हैं, इसे 'पश्यन्ती वाणी! कहा जाता है | यही ललिता? 
आादेचा के उपासक इसी को उपासना करते है | कृष्ण को जो १६ 
का कदा गया हूँ उसका भी यही रहस्य है । अतः प्रत्यभिज्ञा दशन 
के शिव, त्रिपुरामत की षोडशी ठथा बेष्णवों के कृष्ण एक ही परम 
शित्र के भिन्न-भिन्न रूप हैं । 


पाशुपत सम्प्रदाय 


पाशुपत सत के संस्थापक लक्क॒ल्लीश' साने जाते हू, परन्तु कुछ 
लाय पाझुषद संत का लकुलाश' से अधिक ग्राचांस स॑ सानते है ओर 
लकुलाज्ञा का पाछुयत सत का सुधारक्त सानत है । 


।त 


संग्रह थ॑ नकुलीश-पाशुपतः नास से लकुलीश वे 
ससद्धान्द। का एक साथ न्णन किया गया है। 
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इस मत के अनुसार पाँच पदारय॑ हैं, काय, कारण, योग, -विधि 
ओर दढःखान्त | 
हे कार्य--पराधीन शक्ति से युक्त पदार्थ कार्य” है इसके तीन भेद 
हैं विद्या, कला और पशु । पशु का अथ है जीव | शरीर व इन्द्रियों से 
वद्ध जीव 'साञ्जन? तथा शरीरेन्दिय विरहित जीव 'निरज्जन? कहलाता 
है| निरंज़न” शब्द का प्रयोग 'नाथ्पन्थ? सें भी मिलता है तथा फवीर 
ते भी इस शब्द का प्रयोग किया है परन्तु इसके अर्थों सें परिवर्तन 
होता रहा है ! 

कारए-महेश्वर ही सृष्टि का कारण? है, इसे 'पति? भी कहते 
हैं। यह ज्ञान शक्ति तथा प्रश्चु शक्ति का आश्रय है । 


योग--चित्त के द्वारा आत्सा व परमात्मा का संग्रोग योग! 
कहलाता है। यह दो प्रकार का होता है क्रिया प्रधान जिसमें जप, 
ध्यान आदि की व्यवस्था है, तथा क्रियोपरस--जिसमें भगवान की 
भक्ति, ज्ञान तथा शरणागति का विधान है। हमें स्मरण रखना 
चाहिये कि केवल वेष्णवों में ही “शरणागतिः का विधान नहीं है 
अपितु शेबनन्‍्सत का प्रचार व प्रसार वस्ठुतः शिव भक्ति सम्बन्धी स्तोत्रों 
के ही कारण इतना अधिक हुआ है | माधुयभाव का भी इसमें अभाव 
नहों रहा, शित्र व शक्ति की आराधना इसका प्रमाण है | दर्किण मे 
शेवसत व चेंप्णव मत साथ-साथ विकसित हमे हैं| दोनों पन्‍्थों में 
अक्ति विषयक प्रार्थनायं अत्यधिक प्रसार पा चुकी थीं। भक्ति प्रधान, 
शेवमत पातख्जल के योग की तरह केबल. किवल्य” में विश्वास नहीं 
करता हा टुःख की निद्ृृत्ति क॑ साथ-साथ परम एऐेखय का लाभ 
चाइता ह | 


विधि--इसमें अनेक विधियों का-वर्णन है यथा शिव की पूजा 
के समय हँसना, गाना, नाचना, बेल को आवाज करना, भस्म 
स्नान, भस्स शयन, तथा प्रदक्षिणा आदि-अदि | इस सत्र से छुछ 
विषित्र साधंनायें भी हैं--जंगने पर भी सोते हुये के समान चेष्टा 
करना, वात के रोगी के समान चेट्टा्ये करना, लैंगड़ाना, किये प्रमदा? 
को देखेकर कामियों के समान चेट्टा करना, मूर्ख के: समान निन्दि 
कर्म करता, ऊदपदाँग वोलना । इन क्रियाओं में वाम सागे स्पष्ट है 
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सभी तान्दत्रिक मतों में एक ओर उच्च आदश है तो दूसरी ओर उनका 
क्रियात्मक रूप विकृत है 

दुःखान्त--पशु जीव, पाँच प्रकार के मल्रों से युक्त है। मिथ्या 
ज्ञान, अपसे, आसक्ति, च्युति और पशुत्व । चोंग और ऊपर कही 
विधियों से इन 'मलों? का नाश हो जाता है। पशुपति की कृपा से 
क्लेश नष्ट हो जाता है | प्रसाइजी के काव्य में पशु" (जीव) का पाशः 
( वन्धन ) में फँसना तथा पशुपति द्वारा उसके दुःखों का अन्त तथा 
परमे श्रय ज्ञाभ का ही बणन है । मु! जब क्ेल्लाश पर पहुँचता है तो 
उसके दःखों का केवल नाश ही नहीं होता वल्कि उसे परमंश्चयं को 
प्राप्त भो होती है परन्तु प्रसार पर प्रत्यमिज्ञा दशन का प्रभाव 
विशेष था । 


नाथ पनन्‍थ ओर दर्शन 
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विकास--नाथ पन्ध एक योग-सम्प्रदाय है | यह 'नाथ पन्थ” इस- 
लिये कहलाता हैक््योंकि*इसके।प्रवर्तकों और प्रचारकों के नामों के साथ: 
“नाथ? पद जुड़ा हुआ है | इस पद से उस दाशनिक सिद्धान्त का भी 
अर्थ लिया जाता है जिससे शाश्वत-सत्य को प्राप्ति होती है | इर॑. विद्वान 
बौद्ध मत का योग क्रिया अधान रूप मानते हैं, जो कालान्तर में शेव 
सिद्धान्तों से;प्रभावित हुआ । अन्य विद्वान इसे विशुद्ध शेव मत मानते 
हैं, जिस पर बौद्ध तांन्रिकों का अमाव पड़ा । अतः नाथ पन्‍्थ में शेव व 
बौद्ध मर्तों का मिश्रित रूप पाया जाता है | 


नाथ सन्प्रदाय एक सिद्ध-सस्प्रदाय विशेष है। सिद्ध-सम्प्रदाय 
अपनी योगिक-क्रियाओं के दिये वहुत प्राचीन काल से असिद्ध रहा 
है । इसे 'काया साधना? कहा जाता है| इसमें योगिक-क्रियाओं द्वारा 
शरीर को अनुशासन में लाया जाता है, जिसमें उसकी शुद्धि हो जाती 
है और 'शिवत्वः की उपलब्धि होती है । 


मृत्यु पर विजय प्राप्त कराना ही योग का उद्देश्य है। सिद्धों का 
सम्प्रदाय, भारतीय रसायन सम्प्रदाय के साथ घनिष्ठ सम्बन्ध रखता है । 
“रसायन सम्प्रदाय! को एक दाशंनिक सस्प्रदाय के रूप में 'सर्वदर्शन 
संग्रह” में वर्शित किया गया है। यहाँ उसे शैव सम्प्रदाय माना गया है| 
रसायन (»000०7४५) एक प्राचीन विद्या है. जो विज्ञान के रूप में ही 
नहीं, दर्शन के तत्वों को भी लेकर प्रचलित हुई थी | 'रस”! का सेबन 
कर व्यक्ति सिद्धि! को प्राप्तकर सकता है | ग्रायः कहा गया है कि 
सिद्ध स॒त्यु-जयी साधकों का एक दूल्न था ज्ञो रसायन में विशेषज्ञ थे, 
जो चीन से भारत में आंखे, जो त्रिविध कियाओंसे शारीरिक शुद्धि कर 


नाथ पन्‍्थ और दशन १६७ 


एक नित्य, अल्लोकिक आनन्द को पाने का प्रयत्न करते थे। पतञ्ललि 
ने सिद्धि की प्राप्ति के लिये ओऔपधि का सेबन भी बताया है, यह 
ओपधि? से सिद्धि मिलने की वात रखायन सम्प्रदाय की ही है। 
नाथों ने इसी रसायन सम्प्रदाय का पुनः प्रचार किया जिसमें सहस्लार 
में स्थित चन्द्रमा से अमृत की प्राप्ति की जाती है । रसायन सम्प्रदाय 
का वेज्ञानिक विधान ( 0४०7४०9] 9700858 ) नाथों में योगिक 
क्रिया में परिवर्तित होगया । रसायन सम्प्रदाय क्रो पत्नन्नलि से भी 
प्राचीन प्रागेतिहासिक काल का माना जाना चाहिये | आर्थेतर 
जातियों से इसे आया ने अपनाया था | 
यह पंथ प्राचीन रसायन सम्प्रदाय का “ही एक विकसित 
रूप था, शेव मत व पत्ललि के योग-दशशन की भूमि पर 
यह खड़ा हुआ, थोड़ा बहुत बौद्ध प्रभाव भी इस पर 
अवश्य पढ़ा था पर इससे यह सिद्ध नहीं होता कि यह 
मूलतः: बौद्धन्योगी सम्प्रदाय था और कालान्तर में इसने 
शेब्मत का रूप अहण कर लिया था। नंपाल व त्ब्बित में 
बौद्धमत तथा शैव मत दोनों मिश्रित हो गये हैं परन्तु इस सिश्रण. 
में पाये जाने वाले वौद्धव शेत्र दोनों के मतों के बहुत से तत्व 
आर्यतर जातियों के ६, अतः वे बाद्ध व शंत्र दोनों मतों में मिलते हैं 
ओर नाथ सम्प्रदाय में भी जन-परन्परा से दो विकसित होकर आगये 
हैं । उसका तात्पय यह नहीं हो सकता कि वौद्धवर्म की ही क्रियायें 
मोलिक थीं, शेत्र मत की नहीं। शेष मत तो बौद्ध घर्म से 
भी प्राचीन है, आयों के पहले भी भरत में योग प्रचलित था । प्राचीन 
सिंधु की घाटी में शिव की उपासना के अबशिप्ट-चिन्द मिलते 
ही हैं। अतः नाथ-सम्प्रदाय मृत्रतः शंब्मत ही था जो वो 
दांत्रिकों से प्रभावित हुआ था, यही नहीं उसने भक्ति, अठ तवाद तथा 
प्राचीन योग को भी अपनाया था। शंकर ने जिस प्रकार उपनिषद 
के ज्ञान-बाद को लिया तथा वोद्धदर्शन से अनेक तत्व अहण कर बेदान्त 
को ऐसा समन्वयात्मक रूप दिया कि वौद्ध मत के पास अपना क॒छ 
न रहा, उसी प्रकार नाथपंथ ने शंकर? के पश्चात्‌ इसी समन्वयात्मक 
प्रधृत्ति से काम लिया | परन्तु जहाँ शंकर' वेद सूलक ज्ञानकास्ड को 
लेकर चले यहाँ गोरखनाथ ने वेद की परिपाटी के विरुद्ध विद्रोह 
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किया, उन्होंने ज्ाद्यसों के आचारों, घानिक क्रिया-कलापों, यज्ञ पूजा, 
आदि को चुनोंती दी ओर अपनी योगिक क्रियाओं के चन्तत्कार.- से 





अपनी योग-महिसा दिखाना ज्ारस्म किया। शंकर? के पप्चात्‌ दुसरा 

नहान्‌ व्यक्तित्व जिसने उत्तरी भारत को सबसे अधिचऊ प्रभावित किया; 

(जिसने छुधारक-अद्डाच से बासमारय., वराह्यणवाद के चिरुद्ध अपया सी एक 

विशिष्ट परन्परा स्थापित ऋ्र ऊबता को चमत्कृत किया, चाय पंथ 
पे | | 


को प्रचारक गोरखनाथ ही था 8 5 १५ 
४ - लॉथपंध पर शेडमत को अधिक अभाव पड़ा | [योग के सभी 
सन्प्रदायों सें क्वाया साधना! एक व्यापक अबृत्ति है | परन्तु नाथपंथ 
में मद्देव व शिव का विश्ेप॑ स्थान है, चोग के आदि प्रवर्तक भी 


उ।देचता साने गये गोरखनाथ को शिद का अचदार कहा गया 


केक नाथपंथ का आराव्य शिव? हो हैं | नाथ लोग उसो प्रकार आज 
थ भिीट गाँजा! ००2० 2 2 मदथ- शिव? 077 किक न ००. मम 4६... चस”? 
नःयाजा पात ह हऋुस पद्धव पात हुय सान जात हू | असम, च 
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व नाथ सद दोनों छा भिय शब्द हैं| परन्तु रुत्स्ेन्द्रनाथ! को 
नॉपाज्न में “अवलोकितेखर” का अंबवार- कहा जाता हैँ । वोद्ध नंपाल 


मेनडन्दें-आब सा यूजते हैं | दिव्वदी प्रन्परा सें मछन्द्र को लुहिपा! 
सेप्सस्वीन्धित मोना जाता है ।.#. 
# ललिहा पहोपाधष्दाय हरिप्रसा: शाखो नायों' को चोद्ध सिद्धों से 
पूष्रवर्तीःमातत्र हैं और सिद्धों के बहुत से योतों को नाथों! हारा 


प्रतादिशास्त्रा सारखनाथ का चाभ रुस 
नेंवाली वीद्ध गोरथनाथ से चुणा करते हैं 
व एके४वाला सानते हैं जो वाद से वॉद्ध-रोनी हो गया | इस प्रक्रार 
एकेअनिश्चियता का वातावरण नाओथों के बारे से वन जाता हैं । दल्व- 
जीवसिंदनिं डा० मोहनर्सिह की पुस्तक को बूमिहा सें गोरख छो 
असंग थे लोगाजु न से सस्वन्धिद माना हैं ।* डा0 वरुआ साथपंथ 





४. '१--विशेष विवेचन के लिये देखिये-- 
स्वाहा अ्र्ख्ं > त्ग्रो उनका सुग 59 ड्डा रांगेयरावव आगरा 
; गेस्वनाथ और उनका खुद ० रांगेयराब ( आग 


के दस पी० एच० डी० के लिये स्वीकृत किन्द अप्रकाशित प्रबन्ध ) 
अकाल 9 ताकत पफ्त. ४ 0. ४०४०२४).. संघ 
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पर आजीबक सम्प्रदाय का प्रसांव॑ खोजते हैं, परन्तु इन दोनों के 
दर्शन में अन्तर है । नाँयों का हठयोग उसे सबसे अलग कर देता है। 
न नाथ सिद्धों के पूववर्ती थे, न गोरखे नागाजु न या असक्ध से 
सम्बन्धित थे, १०वीं शताब्दी के आसपास वौडों, सिद्धों की प्रतिक्रिया 
सें भारतीय योग के आधार पर, शब मत का सूत्र पकड़ कर तथा कुछ 
चोद्ध प्रभाव लेकर नाथ मत खड़ा होगया | इसने उन सारे सम्प्रदायों 
को अपने में समेट लिया जो बेर वाह्म सममे जाते थे | शक्भुराचाय के 
समय से ही यह प्रवृत्ति बहुत वल्षवती हो जातो है कि अत्येक सन्मदाय 
अपने को वेदों के अनुकूल सिद्ध करता हैँ । यद्यपि शह्लर ने पाँचरात्रों 
तथा अनेक आगमबादियों, शैत्रों, शाक्तों को वेद वाह्य कहा था परन्तु 
वे सवंदा अपने को वेदों के अजुकूल सिद्ध करने का प्रयक्ष करते रहे । 
मुखलमानों के आने के वाद कहा जाता है कि यह प्रवृत्ति और भी 

डी | बहतों ने ब्राह्म ण-बेद प्रधान हिन्द समाज से सामख्जस्य' स्थापित 
कर लिया | शव-शाक्त साधनाये वेद परक मानली गई! जिसका प्रयत्न 
तुलसीदाख में भी मिलता है परन्तु जिनका सामझस्य न हो सका 
वे नाथ पंथ में सिमिट गई” | नाथपन्थ स्वष्टतः बेइ-विरोधी था, किन्तु 
कायालिफ अपनी अत्यन्त विश्रट्ट साधनाओं के कारण नाथों से न 
मिल सके, यद्यपि उन्होंने प्रथल अवश्य किया था । वेदों से बाहर रह 
कर, स्वासिमान की रक्षा यदि कहां हो सकती थी तो केबल नाथ- 
पन्थ में, क्योंकि अक्खडू योगी “'कथनो' का उपहास करता था | बह 

करनी! का जिश्वातों था। आगः नाथवप १०वीं शत्ताउदों के वाद 
कितना शक्तिशालो सा रहा होगा यह्‌ सहज हो अवुमेय है। नाथ- 
पन्‍्थ के नेता विद्रोही जन-नेता थे, परन्जु अपनो एकान्तिकता के कारण 
उनका भी क्रान्तिकारी रूप आगे दव गया। 

नाथ नौ तथा सिद्ध चौरासी माने जाते हैं | चौरासी सिद्धों में 

भी कुछ लाथों के नाम आगये हैं । यह मिश्रण उसी प्रकार का है जिस 
प्रकार राम व कृष्ण हिन्दू शास्त्रों में सी है और जेन व बौद्धों 
साहित्य में मी | अतः यह नौ नाथ तथा चौरासी सिद्धों की परम्परा 
शुद्ध ऐेतिहा सिक नहीं है-- 
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नाथ परम्परा 
आदिनाथ 
| | 
सत्स्येन्द्रनाथ . जालन्धरनाथ 
| | 
| | हि 
| करणिपा ५ गोपीचन्द 
। कन्हपा ) 


| | | | 


गोरक्षनाथ चूपटनाथ रेबानाथ मीननाथ 


| 
| | है| | है 
गाहुनीनाथ. नागनाथ भव नाथ. माणखिकनाथ विलेशवनाथ 
नवनाथों? दी सूचियाँ अनेक हैं, जिनमें आदिनाथ मत्स्येन्द्र 
नाथ, गोरखनाथ, जलन्धरनाथ, मीन-नाथ आदि अधिक पसिद्ध हैं! 


पिद्धान्त - नाथ-सम्प्रदाय के सिद्धान्त प्रायः अस्पष्ट हैं। इस 
सम्प्रदाय में योग-शक्ति से प्राप्त चमत्कार-प्रदर्शन की शबृत्ति सबसे 
अधिक है । चमत्कार ग्रदर्शन एक ग्रवल ध.र्मिक चेतना रही है, अथवव 
बेद! के समय से ही यद्द प्रवृत्ति बढ़ती गई, ब्राह्मणों ने इन सबको 
महत्व देने के कारण ही अथय बेद को वेद ही स्वीकार नहीं किया।, 
पाली साहित्य में भी 'इंड्धि! (0९०० 7?0७०7४) तथा 'दस-बल? ($९॥ 
7०७९०४७) का उल्लेख है | पतञ्जलि ने योग द्वारा ग्राप्त अनेक 'विभूतियों? 
का वर्णन किया है---अशिमा, महिमा, लधिमा, गरिसा, आपि, प्राफस्य 
ईशत्ब, वशित्व ये सिद्धियाँ योग से ही सिद्द होती हैं । हठ योग से 
शरीर हलका हो जाता है, उप्तमें अनेक देवो शक्तियाँ आ नज्ाती हैं 
माया अग्नि उत्पन्न करना, आकाश में उड़ना, सुबण बना देना, रोग 
दूर कर देना, विष का प्रभाव नष्ट कर देता, आदि-आदि की शक्ति 
आ जाती है । गोरखनाथ ने ६ माह के बच्चे का रूप धारण कर डेन॑ 
खत्री का दूध पिया जिसे शद्डर ने वरदान दिया था कि वह गोरखनाथ 
को पति-रूप में प्राप्त करेगी । 





नाथ पन्‍थ और दशेन ३११ 


गोरख ने गुरु सीननाथ को बचाने के लिए 'कदली प्रदेश में 
ञ्ी का रूप धारण किया था। विश्वकर्मा से, तब गोरख ने आभूषण 
लिये थे । नाथसिद्ध प्रायः आकाशमार्ग से चलते थे। गोपीचन्द व मैना- 
बती की कहानी में अनेक चमत्कारों का वर्णन आता है। वस्तुतः 
नाथपन्थ के साथ अनेक किम्बदंतियाँ जुड़ती गई' । 


. नाथों का उद्देश्य 'शिवत्वः की ग्राप्ति है, यह प्राप्ति हृठ-योग से 
ही हो सकती है । 5 ठयोग तीन प्रकार का है १-मन्त्र-योग, २--लेय- 
थोग, ३--राज योग । ये तीनों मानसिक शक्ति पर अनुशासन से 
अधिक सम्बन्ध रखते हैं और हृठयोग मुख्यतः शरीर को वश में लाने 
का आधार लेकर चलता है| इससे सावक को जी मुक्ति की प्राप्ति होती 
है, इस अवस्था में असुद्ध माया? दूर हो जाती है, परन्तु बह 'विशुद्ध- 
माया से अवश्य सम्बन्धित रहती है| विशुद्ध माया धर्म की ओर 
प्रेरित करती रहती है। विशुद्ध माया में 'शुरुस! प्राप्त हो जाता है | 
अन्तिम स्थिति को 'परा-मुक्ति' कहते हैं । इस विशुद्ध माया की तुलना 
वोधिसस्वः से की जा सकती है। क्योंकि वोधिसलाचस्था में भी 
विश्व के उद्धार के लिये ही बुद्ध जन्मजन्मान्दरों में क्रिया से युक्त 
रहते हैं । के 

शरीर दो प्रकार के हैं--अपक तथा पक्त | अपक योगाभ्यास 
हीन व्यक्तियों के शरीर हैं और पद्न योगियों के | पक्व योगी संसार के 
दुःखों से ऊपर उठ जाता है | इस अवस्था में बह दिव्य-देह या परा- 
मुक्ति को पा लेता है। जीवमुक्ति से परामुक्ति की प्राप्ति का वर्णन 
माहेश्वर-मत ( शेवमत ) के अनुकूल जान पड़ता है । 


हृठयोग अमरत्व? की प्राप्ति ही सिखाता है, जिससे साधक 
मशिबः हो जाता है | सारी नाथ पन्‍्थी किस्बदन्तियाँ इसी ओर संकेत 
करती हैं । यम का कोई प्रभाव गोरख व गोपीचन्द पर नहीं पड़ता | 
कानूपां से मीनपा की केद का समाचार सुनकर, एक स्त्री के पंजे से 
गुरु को छुड़ाने के लिये गोरख यम के पास जाते हैं और 'मीनपा? के 
जीवन नाश के लिये यम के द्वारा प्रयज्न पर उन्हें फटकारते हैं | गोरख 
यम को घसीटते हुये ब्रह्म के पास ले जाते हैं, गोरख की 'हुँकार' 
सुनकर यम अपने लोको सहित काँपने लगता है । यम के सारे कागजात . 
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गोरख के सामने रख हिये जाते हैं ओर गो रख झ्त व्यक्तियों की सूची से 
भीनपा'? का नास काट कर चले आते हैं। इससे भी मृत्यु पर विजय की 
कामना स्पट्ट है । इलसे यह भी संकेतित हैं कि योगी को सीनपा को 
तरह स्त्री के प्रेम सें न पइना चाहिये। कदली-भूमसि के आकर्षण संसार 
के आकपणोों के प्रवीक हैं, उनसें न फेचना चाहिये | मीनपा? छुगो के 
श्राप से इस उपदेश को भूल गया था | सं.नपा को योरख के द्वारा दिये 


गये उपदेशों के सम्बन्ध में दुंगो के प्रश्नों से इसे पन्‍थ के उद्दृश्य पर 
अकाश पड़ता है । 


.. हुर्गा-हे स्वासी | ( शिव ) आप असर क्‍यों हैं ? सें क्यों 
नहीं ? शिव उत्तर देते हैं कि मैंने हठयोग का उपदेश दिया था। जिसे 
मीननाथ ने मछली का रूप घारण कर सुन लिया था । गोपीचन्द्र को 
सी असरत्व दिलाने के लिये 'सेनावती” ने प्रयत्न कियादथा । 


असरत्व प्राप्ति, काया-साधन आदि सामान्य तत्व होने पर भी 
प्रौद्ध सिद्ध, नि णवादी हिन्दी के कवि; तथा वेप्णव सहज्िया सस्प्र- 
दाय के सिद्धान्तों में कुछ अन्तर रहा है. | वोद्ध सिद्ध 'सहजानन्द? 
चाहते थे, निशु ण॒वाह्ती कवि प्रियदस के साथ एकाकार हो जाना 
या त्रह्म सें सिल जाना ही मुक्ति सानते थे, .वष्णव-सहजिया पूण अ्स 


के रूप में परिणत होना चाहते थे जबकि हठयोगी 'असरता'--ख्त्यु 
पर जब पाने के इच्छुक थे | ताथपन्धी साहेखरस्व को पाने के लिये 





हठयोग के सार पर चले । वौद्ध सिद्धों द नाथों के योगिकि अभ्यास 
में सी अन्दर धा, जिसे हम आगे देखेंगे । ध 
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साधना--क्राया सिद्धि की आप्ति के लिये हृठबोगी 
साधनायें करते थे, इसे 'डलटी-सावना? ऋहते थे, इसे उलक्ूटन्साथना 
इसलिये कहते थे क्योंकि इससे ग्राणवायु, झुण्डलिनी आदें को ऊपर 
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प्रत्ात्त छः क्को रोकना नजत+ न 
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यह हो सकता है, इसमे अथोमखी शक्ति! ऊध्य-मुखों होकर,/गतित्रान 
हंकर नाना चक्रों को भेरती हुई शिव से मिल- सकती है और “तब 
शक्ति का कार्य समाप्त हो जायगा, शिवत्व की प्राप्ति हों जायगी, परि- 
वर्तेन रुक जायगा, अमरता प्रात हो जायगी । 

नातनि के नीचे शक्ति का निशप्त है, नासि के ऊपर शित्र का। 
प्रथम को प्रवृत्ति तथा दूसरे को निद्व त्ति कहते हैं । मेरूदण्ड के नीचे 
के भाग सें, श॒ुद्या के ऊपर, नीचे मुख्य किये कुण्डलिनी, जो कि 
शाक्त की प्रतीक है, अगेस्थित है, जबकि शिव सहस्रतार ः्यक्र 
में (हजाए पं बुरियों बाते ऋचत में) स्थित है । सूलाधार चक्र ( सुपुम्ता 
के नोचे ) तथा मस्तिष्क में स्थित सहस्लार चक्र के बीच सें यह सारी 
सृष्टि बिखरी हुई है । योगी का कत्त व्य है कि वह गति, क्रिया तथा 
परिवतंन के प्रतीक निम्रतम चक्र से शक्ति को उठाकर ,शान्त अन्रस्था मैं 
स्थित शिव तक पहुँचादे ताकि शक्ति का शिव से मिलन हो जाये अथान्‌ 
मनुष्य अशान्त अत्रस्था से ऊपर उठकर शांत-स्थिर अमर दशा को 
प्राप्त हो जाये | हम देख चुके हैं कि प्रवृत्ति! शब्द सहायान सम्प्रदाय 
में भी प्रयुक्त हुआ है ।* जब मनुष्य में उच्च बनने (की भावना जगती 
तो सनुष्य के हृदय से अशांति जाती रहती है, साध।रण जीव असुर- 
पंथ' पर चलने के कारण कभी शांति प्राप्त नहीं कर सकते | क्योंकि 
वे बाहर शान्ति खोजते हैं। यद्यपि वह पिण्ड के भीतर ही मिल 
सकती है | योग में शांति को '्षेम” कहा गया है जो पुलिस सेन की 
तरह शरीर के पापों को कैद कर लेती है | 

इस क्षेम? की प्राप्ति के लिये मत पर अधिकार आवश्यक है 
प्राशायाम से ही यह हो सकता है। वाथ मत में प्राणायाम” का 
महत्व बहुत अधिक है 

घिद्ध साधना पढ़ति में शरीर की रचना कम, काम, 
चन्द्र, सूय तथा अप्नि द्वारा होती है । इसमें प्रथम दो शरीर की दशायें 
हैं। अन्तिम तीन तत्वों से शरीर बनता है | इनमें |ैसूये व अम्रि एक 
ही तत्व है अत्त: सूय व ही शरीर-स्रष्टि के उफादान कारण हैं 
चन्द्र रस व सोम का प्रतीक है ओर सूर्य अग्नि का अतः शरीर को 
अग्नि व सोम की उपज कहते हैं | ( यहाँ नाथ पंथ्‌ पर बेदिक प्रभाव 

६--महायान सूजालक्वार । | 
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स्पष्ट है) रख या सोम उपभोग्य है, अप्नि भोक्ता है, पुरुष का 

वीय अंभप्ि है और स्त्री की रञ्न सोम | सोम में अनेक कलायें होती है 
०० से हे रू ० ] 

जो अम्त से पूर्ण हैं ॥सूर्य में म्रकाश रद्ददा है । 


चन्द्र को स्थिरता तथा असरता का प्रतीक साना गया है, वह 
शिव के निकट रहता है, 'सूथ” अस्थिरता तथा परिवर्तेत का प्रतीक है 
जो शक्ति के साथ रहता है ) इस प्रकार शिव व शक्ति के साथ चन्द्र व 

+ सितन है। लत्क मे कस » रहती है 

सूथ मिलते हैं | चन्द्र में अमृत तथा सूय सें 'काल्लाप्मि! रहती है। चन्द्र 
महुष्य के शीश -में स्थित सहस्नार-कमल के कुछ नीचे स्थित है। सूर्य _ 
मूलाधार चक्र में स्थित है | बीय-बिन्दु के दो रूप हैं पाण्डुरविन्दु तथा 
लोहित-विन्दु । प्रथम 'शुक्र! ( वीय ) के समान है तथा दूखरा 'रज? 
के समान । पारुडुर या श्वेतविस्डु चन्द्र में रहता है और “रज? सूरे में 
रहती है। रज शक्ति है । इस प्रकार स्पष्ट है कि चन्द्र व छूये व. सिद्धान्त 
शिव व शक्ति से मिला दिया गया है, अर्थात्त प्रतीक रुप सें चन्द्र व सूर्य 
शिव व शक्ति के स्वरूप को ही वताते हैं । 


कहीं-कहीं सूर्य को रुद्र भी कहा गया है, यह सूर्य मूलाघार कक 
में बाड़ब के मुख पर स्थित है । सात निम्न लोक हैं, सात उच्च लोक, ये 
'घटल? कहलाते हैं ||जब तक काल्लाप्नि या सूय नीचे के लोक में रहता 
है तब तक सृष्टि क्रिया चलती रहती है परन्तु जब यह ऊपर को गति- 
मान होता है तो बिघटन प्रारम्भ हो जाता हैं । सूर्य व चन्द्र के सिद्धान्त 
बोद्ध सिद्धों सें अग्रिमय शक्ति से पूर्ण “निर्माण-काया? के रूप में स्वीकृत 
हैं, यहाँ सहख्नार चक्र है, वहाँ उष्णीश-कमल, यहाँ भूलाघार चक्र 
सुषुन्ना के नीचे के छोर पर सानते हैं वहाँ नाभि, के पास । 

हठयोग का लक्ष्य है चन्द्र व सूथ का मिला देना | हू! का 
अर्थ है सूय और 'ठ? का अथ है चन्द्र | सूथ व चन्द्र की एकता ही 
“हठयोग? है । इसका अथे है सृष्टि को डलटे क्रम से प्रारम्भ की ओर, 
लय की ओर ले चलना । प्राणायाम हारा प्राण और अपान वायु 
को वश में करके कुण्डलिनी शक्ति को जगाया जाता है। नाडियाँ तीन 
हैं इड़ा, पिज्ञला, सुपुन्ना । सुपुन्ना वीच में है, दोनों ओर इड़ा और 
ओर पिद्लाईहैं | सहस्नार क॑ नीचेप्चन्द्रसे लेकर तालू तक शंखिनी 
तामक स्थान है । इसे 'बढ्ल-नाल! कहा गया है। इसी से होकर चन्द्रमा 
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से निकला हुआ 'महारस? या अमृत का मार्ग है। यह सर्प के समान है 
जिसके दोनों ओर मुख है | शट्लिनी का मुख 'दशम द्वारा कहलाता 
है । चन्द्रमा से निकला हुआ अमृत इसी द्वार से आता. है | चन्द्रमा से 
निकलकर अमृत रस दशमद्वार से होकर तालू में आता है जहाँ योगी 
जीभ को डल्नट कर पहुँचाता है और अम्रत का पाने कर अमर हो 
जाता है। 

इस 'द्शसद्गवारः का बणणन कबीर में भी मित्रता है। ऐसा माना 
जाता है कि चन्द्रमा से सदा अमृत भरता रहता है और द्शमद्दार- से 
आकर तालू से सूर्य वा कालाप्ि में टपकता रहता है और सूर्य की अग्नि 
से खूखता रहता है। अतः श रीर रोग शोक अक्षेम तथा मृत्यु का शिकार 
वनता रहता है। साधक को चाहिये कि चन्द्र से टपकते हुये 
अम्रत को कालाप्नि में पतित होने से वचाये और उसे स्वयं पानकर 
असर हो जाये | दशमद्वार वन्द्‌ कर दिया जाय या रक्षित रहे । 


सखेचरी मुद्रा--कालाप्मि से अम्रत की रक्षा के लिए 'खेचरी मुद्रा? 
की आवश्यकल्श है | इसमें जीम को उलट कर तालु में दशम द्वार पर 
लगाया जाता है ओर दृष्टि को त्रिकुटी के वीच में स्थिर किया जाता 
है| इस प्रकार जीभ से दशम द्वार बन्द्र हों जाता है और चन्द्र से 
झरित अमृत को योगी ही पीता है | अतः 'खिचरी मुद्रा! की अत्यधिक 
प्रशंसा की गई है | कद्दा गया है कि योगी की इस मुद्रा में स्थिति हो 
ज्ञाने के बाद यदि कठोर से कठोर परीक्षा ली जाये तों वह अडिय 
रहता है । वह स्त्री के आलिज्ञन से अप्रमावित रहता है । अतः मुद्राओं 
द्वारा अम्रत पान की योगिक क्रियायें ही मुक्ति की दाज्नी हैं | 


कतिपय ग्रन्थ चन्द्र से अमृत का सदा भरते रहना नहीं-सानते। 
उनके अनुसार मूलाधार चक्र स्थित कुण्डलिनी को जगा कर जब 
स्रार में पहुँचाया जाता है तभी चन्द्र से अस्त भरता है अन्यथा 
नहीं | कभी-कभी स्वयं कुण्डलिनी ही अम्रत पीती हे--प्रह भी कहा 
गया है । अमूत को “अमन वारुएी? भी कहा जाता है | कवीर'में इस 
वारुणी के खुमार का वणुत है । सिद्दों की तरह इसीलिए प्रतीक रूप 
में कहा जाता है (?) शरांव पियो--चन्द्र से करित अमृत पियो। (२) 
माँस खाओ, जीम को उलट कर तालू पर लगाओ आदि | - - - 
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धन्द्रमा में सोलह कलायें कही गई हैं, चन्द्र का अमृत जब सूर्य 
में गिरकर नष्ट द्वो जाता है तो यह कह्दा जाता है कि राहु ( सूर्य ) ने' 
चन्द्रे को ग्रसित कर लिया-। चन्द्रमा की कन्नाओं का अस्त होना तथा 


पुनः उद्ति होंना ही तिथियों की उत्पत्ति का कारण है | पूर्णिमा, अमा- 
वस्या के-नाम॑ देकर भी साधना का प्रतीकात्मक वर्णन किया गया है। 
ु . सत्रीव पुरुष 
सूथे, शक्ति स्त्री हैं «था चम्द्र--शिद--9रुष है। स्थल रूप 

में पुरुष स्त्री के बच्चन में वँध जाता है। वही दशा पिण्ड में है |, 
सूर्य रूपी स्त्री के हाथों चन्द्रमा का सारा अम्रत नथ्ट हो रहा है| शब्ि ; 
भोहक है, पुरुष बेंध जाता है, अतः नाथ पूर्ण ब्रह्मचर्य में आ' थव 

ञ् र- 
रखते हैं । बक्लभाचाय का मत तथा योगा दोनों दो विपरीत हि (नारों 
पर हैं | बल्लमं॑ मतावलम्बी विवाह करते थे और सन्तान भी उ० _नञ्न करते 
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थे, किन्तु, योगी ब्ह्माचये का पालन ही आदर्श मानते हैं?, इसीलिए 
'घुरः ने भ्रमरगीत में योगियों की कृड्ी आलोचना की है , 

ख्री के आकेण-वश होकर साधक अपनी शगि ढ॑ खो बैठता है, 


इसीलिए नाथों ने ख्री को साधना के लिये सबसे »' ्क घातक हा 
हैं । वह नके का द्वार है | सिद्धोने योगिनी--स्ली के साथ काम क्रीड़ा के 
द्वारा ही दुद्धय! को प्राप्त करने का प्रयत्न कि या था क्न्तु नाथों 
के योग में स्लरी को दूर रखने का दी उपदेश है ! सोननाथ कदली-पदश 
में श्री के जाल में फेस गये थे और तब उनके , शिष्य गोरख ने उन्हें उस 
पाश से छुड़ाया था-- ; 
जाय मछन्दर गोरर , आया | 


स्री/जादूगरनी है, वह वाधिन के सरू,न मजुप्थ का रक्त पान करती' 
है, चयक्तिक साधना की सफलता को थ्येय मा-्व का चलने वाले माथों 
ते खरी को कोई महत्व नहीं दिया। गोरख ने * दया है कि स्री की श्वास, 
के स्पशश से मनुष्य का शरीर सूख जाता है, यौबन क्रमशः सष्ट द्ोता 
जाता-है। वे लोग मूखे है जो कुछ नहीं स मत और घरों में रक्त की. 
प्यासी वाधिनी स््ी को रखते है। रात्रि में ' यह भलुष्य का रक्त चूँखती 
ल. है स॒त्यु रूपी विज्ञी उसे पीने के लिए 'बास आकर बैठ जाती है । 
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दूध का रक्त तो प्रथ्वी पर फेंक दिया जादो हैं और केवल रिक्त पात्र 
आकाश सें स्थिर रहता है ( गोरख के गीत, 'धर्ममज्ञल” से ) | कवीर 
आउि सन्‍्तों का भी खतरी के प्रति वही दृष्टिकोण था। नाथों ने ख्री 
को चोर, डाकू, सी शेरनी तथा मक्कार विज्ञी तक कहा है । किन्ति 
एक बात स्पष्ट हो जानी चाहिए | जब विना शक्ति ब शिव के मिलन 
फे अस्त व्त्व नहीं मिलता तो ञ्ञी की निनन्‍्दा क्‍यों? उत्तर होगा 
साधन साग में बक्रह्मदय की आवश्यकता है, विना इन्द्रिय-जयी ,हुये 
हठयोग अत्नन्भव हैं । अतः साथना की दृष्टि से ल्ली की निन्‍दा है, सृष्टि 
की दृष्टि से उसका महत्व नाथ-पन्थ में भी अक्ुश्ण है। तुलसी भी 
नारी की निन्‍दा बैरागी ग्रवृत्ति के कारण ही करते हैं, सामाजिक दृष्टि 
से वे सीता! को आदश मानते हैं। नाथों के पास वह सामाजिक दृष्टि 
न थी अतः वे साधना को ही ध्यान में रखकर स्लो की सदा निन्‍दा 
करते रहे। स्॒य॑ संनावतीः ने गोपीचद्र को जो उपदेश दिया है उसमें 


३ 


गोरख से मो अधिक भमयझ्डर शब्दावली में स्लो को गालियाँ दी गई ह। 
मेताव्रो ने अपने पुत्र को स्त्रो के पंजे से छुड़ाने के लिये ही 
विरक्ति उत्पन्न करने के लिये ही ल्ली की निन्‍्दा को है। एक ज्री 
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अपनी जाति की निनन्‍्द्रा केसे कर सकती है ! कि.न्‍ु मंनावती साम्तान्य 
स्तर से ऊँची उठ चुडही थी वह तो साथना के उच्च स्तर पर थी और 
तत्र सामन्ती समाज में फंली हुई घोर व्यक्तिगत चिंतन-पद्धतियों से 
प्रसाजित मेनावती सें “नारियों के अधिकार” को भावना जग भी 
नहों सकती थी । स्त्री के प्रदि इसी इृशष्टि-कोण ने निसु ण्‌ स्कूल को 
प्रभाववत किया था | 
स्त्री के आकर्षण से बिरतं हाने का माय हठयोग! है | चेक्र-हठ 
योग में बिन्दु या बीय, वायु त्था सन को वश में लाने की पद्धति 
बताई गई हैं | यदि इन तीनों में से एक भी वश में आजाये तो शेष 
दोनों स्वयं वश में आज्षाती है। मेरुतुण्ड के मूल में सूये व चन्द्र के 
वीच एक स्वयंमू लिंग है, जिसे पश्चिम लिंग कहते है। यहीं से वीर्य 
या रज्ञ का स्खलन होता है । वोये या रज स्खलन में जो आनन्द 
भिलता है वह घातक है, अतः साथक को वीय को ऊपर की ओर ते 
ज्ञाना चाहिये तमी सहजानन्द की प्राप्ति होगी | ध्रद्भचय॑ से विन्द को 
ऊपर की ओर गतिमाव किया जा सकता है, इसके लिए घटकर्म द्वारा 
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नाड़ियों की शुद्धि अनिवार्य है, धोति, वस्ति, नेति, आटक, नौलि 
आर कपालभाति ही षटकर्म हैं। इससे सुपुम्ना का मार्ग रचच्छ 
हो जाता है और बिन्दु सें स्थिरता आ जाती है। 

शरीर की नाड़ियों सें दाहिनी ओर की नाड़ियाँ सूथ 
वॉँयी ओर की नाड़ियाँ चन्द्र की अक्ञ मानी गई हैं, वीच में सुपुम्णा है | 
योगी प्राणायाम के अभ्यास से दायीं वायीं नाड़ियों को बन्द कर देता 
है अनः प्राणवायु केवल सुपुम्णा के मार्ग से ऊपर जाती है, फलतः मूला- 
धार स्थित कुण्डलिनी भी उद्बुद्ध छो उठतों है । इसी समय स्फोट या 
नाइ होता हे और प्राण स्थिर हो जाते हैं, अनेक अनहृद-ध्वनियाँ 
योगी. सुनने लगता है । 

अनहृदनाद--इसमें समुद्र, सेव, भेरी, काँकः का शब्द पहले 
सुनाई पड़ता है फिर शंख, घंटा, काहल, आदि का। परन्तु अनहृद- 
नाद अन्तिस अवस्था नहीं है । आत्मा स्थिर होते ही ये शब्द नहीं 
खुनाई पड़ते । 

पटचक्र--हुण्डलिनी सूलाधार चक्र से पटचक्रों को वेधती हुई 

सहस्नार चक्र स्थित शिव से मिलती है | मेरुदण्ड कें.नीचे चार दलों 
का मूलाथार चक्र है।यह प्रथम चक्र है। हितीय चक्र नाभि के 
पास स्वाधिष्टान चक्र हे जो छः दल बाले कमल के आकार 
का है | इसके बाद “मणिपुर चक्र” हे जो दस दलों के आकार 
का है तथा उसके सय के पास अनाहत चक्र है जो बारह 
दलों के आकार का है। फिर कर्ठ के पास विशुद्धाख्य चक्र हे जो 
१६ दल का है | श्र मध्य में आज्ञा? नामक चक्र है जिसमें “दो दल?! 
ही हैं। दल कुल मिलाकर ४० हैं | यही स्वर व व्यज्ञनों की संख्या भी 
है । प्रत्येक कमल में एक एक देवता रहता है | इन सबके बाद मस्तिष्क 
सें शून्य चक्र है जो सहस््रार-चक्र भो कहलाता है। यह १००० दलों वाले 
कमल के आकार का है | यहीं शिव रहता हैं । हम आचाय॑ हिवेदी के 
प्रसिद्ध श्रन्थ नाथ सम्प्रदाय? में दी हुई तालिका को यहाँ फ्रत्तुत करते 
हैं इससे यह चक्र-विधान स्पष्ट हो जाता है । 

योग के चार प्रकार है मन्त्रयोग, हठयोग, लययोग और राज- 
ग्रोग-। स्न्त्रयोग में कहा है कि श्वास लेने में 'ह! और 'स? बर्णों क्रा. 


३१६ 
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३२० हिन्दी साहित्य की दाशनिक प्रष्ठभूमि 


उच्चारण होता है, कुण्डलिनी जगने पर यही मन्त्र सुपुम्णा में सोहइहं 
हो जाता है। और योगी परसतत्व के साथ अभ्ेद अनुभव करता है, यह 
हठयोग हुआ | इसके वाद पत्रन स्थिर हो जाता है, यह लिययोग! है। 
एक और .भिन्न सार्ग राजयोग है। स्त्रीकी योनि में जपा या बन्धूक 
पुष्प के समान लाल रज होतो है, यह देवी है । इस रज के साथ रेत 
या शुक्र का योग, राजयोग है। शुक्र का अथः शिव व रज का अर्थ 
शक्ति है, यह उसके प्रतीकात्मक अर्थ हैं | 


? ६ आधार--पट चक्रों के साथ, १६ आधारों पर गोरख ने 
ज़ोर दिया हैं| इनमें दृष्टि को स्थिर करने, अप्नि को प्रदीप्त करने, मल- 
सूत्रादि के विनाश आदि के लिये निम्न १६ आधार हैं। पादांगुछठ, 
मुलाधार, सुह्याथार, विन्दुचक्र, नादोत्पादक, नाभिसण्डलाघार, 
हृद्याधार, कण्ठाधार, छुद्रधण्टिकाघार, ताल्वन्ताध।र, रसाधार 

ध्वृदन्तसूल, नासिकाश्न, नासासूल, अमध्याधार, तथा नेन्नाघार । 


पाँच आकशारा--१-श्वेतवण ज्योतिरूप आकाश हे जिसके भीतर 
२-रक्तबरण ज्योंतिरूप प्रकाश है, इसके भीतर ३-घधृम्रवण सहाकाश, 
इसके भीतर ४-तीलवर्ण ज्योतिरूप तत्वाकाश है और इसके भी भीवर 
४-सूयोकाश है । 
आसन, प्राणायाम तथा विभिन्न मुद्राओं से इनकी प्राप्नि होती 
है | गोरख के अनुसार हठयोग जानने के लिये, ६ चक्र, १६ आधार, 
दो लब््य, तथा व्योम्पतद्चक् का जानना आवश्यक है । इनको जान 
कर पिण्ड व अह्माणइ दोनों का ज्ञान हो जाता है | शिव व शक्ति स्थूल 
सृष्टि के रूप में अलग-अलग स्थित हो गये हैं| यदि दोनों समरसा- 
बस्था? सें आजाये तो सष्टि लय हों जाये, कुस्डलिनी को शून्य चक्र 
तक पहुँचाने से ही ऐसा सम्भव हैं । कुण्डलिनी दो प्रकार की है । 
आर सूच्म । इनमें सूक्म कुण्डलिनी को लोग नहीं जान पाते | 
सिद्धियाँ तो स्थूल कुस्डलिनी की साथना से मिल जाती हैं। सूक्ष्म” की 
साधना से परा-संवित्‌ अर्थात्‌ माहेश्वरी शक्ति की सिद्धि हो जाती 
पिण्ड ब ब्रह्माण्ड की एकता हो लाती है। चढह वेदों के अध्ययन 
आपचारों के अनुगमन तथा ज्ञान से भी नहीं प्राप्ति होती यह केवल 
हुठयोग की साथना से गुरु की कृपा से ही परमपद? की प्राप्ति 


नाथ पन्थ और दर्शन ३२१ 
हो सकी है । ४६४ 
.. सिद्धान्त--साधना के पश्चात्‌ हम नाथपन्थ के दशेन” पर 
विचार करेंगे | इस प्रपञ्ञ का नियामक व सूष्ठा 'परम शिव? है। सृष्टि की 
इच्छा होने पर वे 'सगुण” कहलाते हैं, परम शिव से दो तत्त्व उत्पन्न 
होते हैं शिव व शक्ति । शक्ति पूर्ण रूप से स्कुरित होने की अवस्था को 
प्राप्त करते-करते चार स्थितियों से गुजरती है। ये स्थितियाँपरा, अपरा, 
सूझ्मा और कुण्डली हैं । इन स्थितियों सें शिव के नाम क्रमशः परम- 
शन्‍्य, निरखन और परमात्मा हैं । शक्ति का अन्तिम विकसित रूप 
'कुण्डली? है । ये पाँचों अवस्थायें इस प्रकार हैं--- न 
१--निजा--परम शिव के साथ संयुक्त ।- 
२--परा-स्फुरण या विकास की ओर उन्मुख | 
३--अपरा--स्पन्दित होना | 
४--सूक्ष्मा--में? अर्थात्‌ अलगाव का भाव आ जाना ! 
५--कुण्डली--अपने अलगाब के विषय में पूर्ण रूप से सचेत 
हो जाना | इन पाँचों अवस्थाओं में शिव भी पाँच रूप धारण करते हैं। 


डा० हजारी प्रसाद हिवेदी ने इसे यों समझाया है-- 





स्वयं? ( पर ) शिव * 
अपर--१२ १ जा शक्ति 
परस--२ र २--परा शक्ति 
झुन्थ--३ ३--अप-। शक्ति 
नि ख्चन--8 ४--सूच्छा 
परमात्म--५ ४--कुण्डलो 


' कुण्डली शक्ति स्थूलता की ओर बढ़ती जाती है, तीन तत्त्व 
स्फुरित हो जाते हैं सदाशिव, ईश्वर और शुद्ध विदा | सदाशिब में 'अहं? 
॥% विस्तृत विवेचन के लिये देखिये नाथ सम्प्रदाय! डा० हजारीप्रसाद | 
द्विवेदी तथा 'गोरखनाथ और उनका युग? डढा० रांगेय रावव | 


श्र२ हिन्दी साहित्य की दाशेनिक पृष्ठभूमि 


इश्वर में 'इदं? तथा शुद्ध विद्या में दोनों तत्वों का:अहं + इदं का मिश्रण 
रहता है। अहंकार पाँच अवस्थाओं से होता है---परमानन्द, प्रवोध, 
चितत्‌ उदय, अरकाश और सो5हं। इन्हीं:आनन्दों से शरीर बना है | गर्भ 
खर्ड में ७२ हजार नाड़ियाँ, पद्मप्राण, नौ चक्र, सोलह आधार होते 
हैं इसके अतिरिक्त दृशद्वार, दस नाड़ियाँ (इड़ा, पिज्नला, सुपुन्ना, गांधारी, . 
हस्तिजिह्ा, शह्लिनी, पूपा, अलम्बुपा, पयस्विनी, कुह्ट) होती है [आद्य- 
पिण्ड में पद्नभून तथा अष्ट मूर्ति में--शिव, भेरव, श्रीकर्ठ, सद्ाशिव 
आदि हैं। सूक्ष्मता से स्थूलता की ओर सष्ठि होते-होते अन्तिम पिस्ड गर्भ- 
पिण्ड बनता है । तत्त्वों के इस संक्षिप्त विवेचन से स्पष्ट है कि शिव ही 
शक्ति के संयोग के कांरण इस जगत के रूप में वदल गये हैं, संसार का 
प्रत्येक पिण्ड उसी प्रक्रिया से शुजरता हुआ अपने वर्तमान रूप में 
भ्राया है जिससे अ््माए्ड बना है । सत्य, रज, तम, काल और जीव की 
अधिकता व न्यूनता के कारण उनमें सेद प्रकट हो रहा है। अतः 
हठयोग का) प्रथम सिद्धान्त स्पष्ट हुआ “जो पिण्ड में है. वही 
ब्रह्माएढ में है |? 


थः 3 सिद्धान्तत है ने ले ७ 

नाथमत सिद्धान्ततः अब तवाद़ी हे परन्ठु शझ्कराचाये से भद 
व॒ताने के लिये यह मद अपने छो दि ताहत विलक्षणवादी! कहता है 
अर्थात्‌ ऐसी रुत्ता सें विश्वास करना जिसे न ढत कहा जा सकता 
है; न अह्वेठ, न हो ताह्त । अतः उसे होवाह व विलक्षण” ही कहना 
चाहिये | अर्थात्‌ नाथमत अवाछ् मनसगोचर त्रह्म में बिश्वास करता है । 


,.. शाह्ढुर वेदान्ती ब्रह्म की शक्ति माया को अनिर्बचंनीय” दत्त्व 
मानते' हैं। नाथसद में चित्‌ स्वरूप ब्रह्म की शक्ति चित्त स्वरूप ही होगी, 
अतः शक्ति भी चित्‌-स्वरूपिणी है वह, मिथ्या नहीं हो लकती | शिव व 
शक्ति से बना पिण्ड व अह्मा्ड भी सत्य है । शैव-शाक्त आगमों में शक्ति 
व शिव दोनों को चेतन दत्य माना गया है। धर्मी व घस में भेद केसे 
होगा ? व्यवहार में वे मिन्न मान लिये जाते हैं, इस शक्ति को जगा 
देने से ही ज्ञान का ग्रारम्भ हों जाता है और शिव के साथ संयोग हो 
जाने से कैबल्यावस्था? प्राप्त हों जाती है। यह शक्ति पिखड में ही है, 
बाहर नहीं । शक्ति की साधना--चक्रों को भेदती हुई ऊष्षमुखी 
कुण्डलनी को ऊपर चढ़ाने की चर्चा हम कर चुके हैं। 


नाथ पन्‍थ आर दशेन ३३३ 
नांथों ने माय को वड़ी गालियाँ सुनाई हैं | शह्डुर की माया 
: ब-नाथों की साया में अन्तर है | शंकर की माया अनिवंचनीय तत्त्व 
हैं.। नाथों के यहाँ साया? (शंक्ति ) कांचन-कामिनी-यश प्रतिष्ठा, 

अज्ञान आदि तत्वों का स्वरूप धारण करने वाली शक्ति है, 
जो शिवत्व की ओर उन्मुख नहीं होने देती । अतः नाथ “माया? की 
खूब खबर लेते हैं | कबीर ने भी 'माया' को खूब कोंसा है, परन्तु कवीर 
की 'माया' पर शट्टूर का प्रभाव अधिक है । उन्होंने जगत का मिथ्यात्व: ' 
अधिक दिखाया है, उपनिषद्‌ के सोडहं, तत्वमसि आदि की चर्चा की 
है | कबीर का रास-त्रह्म सी नाथों की तरह विज्कक्षण तत्त्व है । कबीर 
पर सुख्यत: हठयोग का प्रभाव अधिक है। 

हम यहाँ नाथ सम्प्रदाय के कुछ पर्दों का भाव प्रस्तुत करते हैं 
जिससे इस सस्प्रदाय की. धारणाओं पर स्वयं प्रकाश पड़ेगा तथा 
“कबीर! को समसने के लिये उचित भूमिका भी निर्मित हो जायगी | 

बस्ती ने सुन्य॑ सुन्य न बसती, अगम अगोचर ऐसा। 
गगन सिखर साहे बालक वोले, ताका नात्र धरहुगे केसा ? - 

परमतत्व तक किसी की पहुँच नहों है| बह इन्द्रियों का विषय 
नहीं है | वह ऐसा है कि न उसे हम बस्ती कह सकते हैं से शून्य! | 
“न यह कह सकते हैं कि वह सब कुछ है और न यह कि वह कुछ नहीं 
है । बह साव, अभाव, सत्‌ और असत्‌ दोनों से परे है । बह आकास- 
मण्दल में वोलने वाला बालक है अथात्‌ पाप पुण्य से अछूते बालक 
के सन्मान वह 'परमतत्व! है। 

इस पद से 'ब्रह्म' नाथों की ब्रह्म विष्यक धारणा स्पष्ट है जैसा 
पहले कहा है कि नाथ हे त, अत, सत, असत से विलक्षण तत्व को 
ही अ्ह्मः मानते है । ह 

“देद शाद्यों--किताबी धर्मों की किताबें--जिस परत्नह्मु 
पद का वर्णन नहीं कर सकतीं, डसे विरले योगी ही जानते हैं।” 
“एक सूत्र से नाना रूप वने हैं, जो वहुत प्रकार से देखने में आते हैं?” 
“«उसत्ति से हम हिन्दू हैं, जरणां के कारण जोगो और अकलज् से मुखल- 
मानी पीर अथात्‌ गुरु? । ' हे 

उन्‍्मनावस्था-- जो रात-द्न बहिसुखी सन को उन्मनावस्था में 
लीन किये रहता है, वह बद्मा से-सी वढ़ कर है [? 


३६४ हिन्दी साहित्य की, दार्शनिक ए£भूँमि 


“जो अज॑पा का जाप करता है, शून्य भें मन को लीन करता है 

घही योगो है? । | 

.._ “आकाश मण्डल में ( अह्यरन्ध्र ) में एक आधे सुहँ का कुआँ है 
जसभम अमृत का |वास है जिसने अच्छे गुरु की शरण ली है वही 
उसमें से भर कर पानी पी सकेता है” 

“है अवधूत ! शरीर के नवों द्वारों को बन्द कर के वायु के 
आने जाने का मार्ग रोक लो | इससे चौंसठ सन्धियों में वायु का 
सश्चार होने लगेगा | इससे कायाकल्प होगा और साधक. सिद्ध हो 
जायेगा । हे अवधूत ! प्राण को अनुशासन में लाओ, इससे उन्मना- 
बसस्‍्था सिद्ध होगी, अनहृदनाद रूपी तूये बज उठेगा अरोौ बह्रन्ध मे 
प्रकाश चमक उठेगा ।?? । 
हे “हिन्दू देवालय में ध्यान करते हैं, मुसलमान मरि&६ में, कितु 
योगी परमपद का ध्यान करते हैं, जहाँ न देवालय हैं न मन्दिर । 
हिन्दू कहते हैं राम है, मुसलमान कहते हैं खुदा! है किन्तु योगी जिस 
अलद्य का आख्यान करते हैं चहाँ न राम है न खुदा ।”?", 

“हे अवधघूत ! सनसा हमारी गेंद है, और सुरति ( अन्त्सु खो- 
बुत्ति ) चौगान, अनहृद को लेकर रें खेलने लगा । अद्मसन्ध खेलने का 
मदान है |”? 

“दण्डी बह है, जो 'आपा? (अहझ्लार ) का दृश्टित चरता 
है, कामना को खण्डित करता है |” 

“अबधूत ! यह शरीर बन्दूक है, पवन वारूद है, अनहृदरूप 
आग जगा देने से, बिन्दु रूप गोला, अक्नरन्प्र में चला जाता है ।” 

“मुल्लाओं ने कुरान पढ़ा, बाढ्मणों|ने वेद |:कापड़ी ओर संन्या- 
सियों को तीथथों ने श्रम में डाल रक्खा है, इनमें कोई “निर्वाण! के 
अद को नहीं:जानता |?” 

ह कबीर ने रामानन्द से राम नाम? की दीक्षा ली थी परन्तु नाथपन्थ 
के प्रभाव के कारण उसे अज्ञेयतत्व के रूप में ही वर्शित किया है | नाथमत का 
“स्मतत्व” दी कबीर का “राम? है---दशरथ सुत तिट्ठें लोक बखाना, राम नाम 


का मस्म है आना। 
२ कवीर ने भी आपा? शब्द, का,प्रयोग, किया है | 


नाथ पेंन्य और देन व्ग् 


काल कहता है कि खड़े, वेठे, जागते, सोते, पत्येक दशा में 
मैं मार सकता हूँ, चारों ओर मैंने तीनों लोकों में ज्ली की योनि रूप 
जाल पसार दिया है, उससे वच कर कहाँ जाओगे १? 
खद्गीनाइ कौन करें, वह वजे या न बजे, अनाहवनाद 
बज़ता रहे ।? 
“जिनके बड़े-बड़े कूल्दे और मोटी दोंद होती है उनकी गुरु 
से भेंट नहीं हुई है |?” 
निर्लन-- “न उदय है न अस्त, न राद न दिन, सृष्टि सें 
भिन्नता का सात्र कहाँ ? वही शुद्ध निरज्ञन ज्रद्म रह जाता है, वह 
स्वेब्यापी हैं, न सूक्ष्म न स्थुल ।” 
मक्ति--न निरति है न सुरति है, न योग है न भोंग है, न जरा 
न मृत्छु, न रोग, न वाणी, न ओंकार, केउल कंवल्यः अवस्था है । 
“गुर लोहे के समान है, योग युक्ति ताँवे के समान, मुहम्मद 
चाँदी और खुदा सोने के समान है, लोहा व ताँवा सबके लिये है, 
चाॉडदोी व सोता काम की वस्पुएँ नहीं केवल शोभा मात्र है, इन्हीं दोनों 
मुहम्भद व खुद के बीच डुनियाँ गोते खा रही है । 


पहदान--अग्नि व पानी में जैसे लोहा शुद्ध हो जाता है, उसी 
प्रकार जब नाना कठोर साधनाओं ले योगी शुद्ध हो जाता है, जब 
राजा व प्रत्ञा में उठे समष्टि हो ज्ञाती है तब उसे निष्पत्ति का वेश 
मिलता है । 

“ओनि मुख में ज्ञो विन्दु की रक्षा करे, अग्नि के ऊपर जो 
पार की रक्षा करे, वही हमारा गुरु हैं ।!! 

“अघाकर खाना भी मोद है, विल्कुल न खाना भी मौत हे, 
सध्यस सास ही ठीक हैँ ।?/ 

“है अवधूदो | मॉल खाने से दया-धर्म का नाश होता है 
मदिरा पीने से प्राण में नेराश्य छा जाता है, भाँग के प्रयोग से ज्ञान- 
ध्यान नष्ट हो जाता है, ऐसे लोग बम के दरबार में रोते हैं।जो 


१ इससे स्पएण है कि कवीर इसी मध्यम मार्ग--लहज मारे के उप- 
देशक ये, कबीर योग का वर्णन करते हुये सरल जीवन का ही उपदेश देते हैं। 





३२६ हिन्दी साहित्य की दार्शनिक एं४भूमि 


अफीम खाता है और माँग भक्तण करता है उसको बुद्धि कहाँ से 
आयी | भाँग खाने से पित्त वढ़ता है, और वायु उतरती है अतः गोरख 
ने माँग नहीं खाई ।?? 

“जींद से वीये का नाश होता है, चलने से थकावट आती है 
बेकाम रहने से खटपट सूमती है, खड़े रहने|से उत्पात होता है। अत 
सहज-समाधि में लीन हो जाओ |? 

“जीव हत्या क्‍यों करते हो, मन रूप मग को मारो |” 

“शन्य ही मात्म-पिता है वही निरक्षन है, उसके"परिचय से 
स्थिरता प्राप्त होती है ? 

“बिन्दु-विन्दु बोलते सप्र हैं पर 'महाबिन्दु? को कोई विरला 
ही जानता है ।” 

पवन मन्त्र का सूल ओंकार है । उसी से सारी सृष्टि की घारा 
दूटी है | ओंकार ही जगत में व्याप्त है । 

“आओ १म्‌ शिव को नमस्कार है, “सोडहं हंसा” का जाप साँसों 
के द्वारा हो रहा है। इस वाधु मन्त्र को ओंकार ने उत्पन्न किया है ।” 

रहस्ववाद--दहे जोगी ( सन ) तेरे सासु सतुर किस स्थान के हैं 
तेरा निवास स्थान कहाँ हैं ।$8 

गाय (आत्मा ) है, नौ बछड़े (नवरंध्र ) है। पाँच ठुहने 
'बाली ( इन्द्रियाँ ) हैं । 

एक भील ( आत्मा ) जिसके हाथ नहीं है, दाँत भी नहीं है, 
उसने बिना घलुप झूग ( मन ) को मार डाला | 

नगर काया, सन कोतवाल है | नगर तोन सौ साठ पत्थरों 
(हड्डियों ) से बना है, १ याँ हैं, ६ दरवाजे ( नवरन्धर ) दिखाई 
पड़ रहे हैं पर दसत्ाँ नहीं दिखाई पड़ता । दुर्गपर लकड़ी से ७२ कोठ- 
रिय्राँ वनाई' (नाइडियाँ) गई हैं, नत्रों द्वारो पर साँकलें चढ़ी है, अताहत 
नाद रूपी घड़ियाल बज रहा है, परमज्योति के दीपक जल रहे हैं ।??,८ 

चींटी ( त्रञ्म ) की आँखों में हाथी ( विश्व ) समा गया | गाय 

क भिलाइये “साई के धर साधुर आई??--कबीर 

, # जायसी के सिंघनगढ़ वर्णन से तुलना करिये | 


नाथ पन्‍थ और दर्शन - ३२५७ 


मुह में (भौतिक जीवन ) वाधिन ( आध्यात्मिक -ज्ञान ) बच्चे 
रहां हू । 


“मौला, अल्लाह एक है। कुरान ने दो कर दिये,” 
काया दुर्ग के भीतर ६ लाख खाइयाँ हैं, यह दुर्गम स्थान पर 
स्थित है | यहाँ अनेकों पव॑त हैं, पानी सुरक्षित जगह पर है ( त्रिकुटी से 
अमृत की धार गिरती है )” ; 
बछड़ा ( मूलाघार में स्थित सूथ ) अमृत का शोपण कर रहा 
है, इसे बाँधों !” 
“सुणहीन जी (माया) से प्रेम कर रात विवादी। जागी | साया 
वृक्ष के समान सिथ्या है, न शाखा हैन लड़, न पत्ते न छाया। पंगु उसे 
- त्रिना जल के सॉचता है, फल कहाँ से मिलेगा ? चींटी ( माया ) ने 
८ पर्वत ( आत्मा ) को गिरा दिया, .गाय (साया ) ने वाधिन को 
खालिया, खरगोश ( माया ) समुद्र को लाँघ गया, इससे वचो ।? 


हे 'पातज्ञ लि योग और चाथमत - 

' योग आर्यतर आदिवासियों की साधना -खे,विकंसित हुआ 
सनते हैं कि 'हिस्ण्यगर्भ” ने पद्ञलि को इसका उपदेश दिया था | उप- 
नियदों में इसके तत्व विखरे पड़े हैं| पतल्ञलि के सूत्र इस योग दर्शन? 
के अन्दिस विकसित अवस्था के प्रतीक हैं | इन सूत्रों के चार पाद हैं-- 

२--लसाधिपाद, रे--लाधनपाद, हे--विभूतिपाद, ४-- 
कबचल्यपाद । 

पतञ्नलि चित्तवृत्ति के निरोध को ही योग कहते हैँ। किन्तु 
सभी प्रकार का निरोध योग नहीं है। क्रोध की अवस्था में 

कि 4 ३५ ह्दीं है 8 जि 
प्रेम की वृत्ति निरुद्ध होती है पर यह योग नहीं है। योग में 
तो चित्त का ऐसा निरोध ही योग माता जाता है जिसके होने से 
अविद्या आदि क्लेश नष्ट हो जायें | ऐसा योग दो प्रकार का है (१) 
संगप्रज्ञात (२) असंप्रज्ञात प्रथम में सारी वृत्तियों का निरोध नहीं होता 
पर दूसरी में होता है । | 

समुद्र में तरक्ञों की साँति चित्त में असंख्य बुत्तियाँ उत्पन्न होती 

चर एः <" 

रहुती हैं--प्रसाण, विपयेय .(सिथ्या ज्ञात), विकल्प, निद्रा और 


श्र हिन्दी साहित्य की दाशनिक पृष्ठभूमि 


स्मृति | इनका पूर्ण निरोघ असंप्रज्ञात अवस्था में होता है, इस अवस्था 

के उत्कृष्ट उपाय हैं, श्रद्धा, बीय, स्मृति ओर योगाडु । इस अवस्था की 
में ध् 

अन्तिमकोटि में 'पुरुप” (आत्मा) अपने 'केवल्य” स्वरूप को प्राप्त हो 

जाता है। | 


योग और सांख्य का घनिष्ट सम्बन्ध है। सांख्य इखर को नहीं 
मानता, योग मानता है | अन्य बातें मिलती हैं अत: योग को सेश्वर 
सांख्य कहा है | सांख्य के अज्लुसार प्रकृति व पुरुष दो तत्त्व हैं। पुरुष 
चेतन स्वरूप, निष्क्रय, उदासीन ओर ज्ञाता है, प्रकृति जड़, त्रिगुणा- 
त्मिफा और क्रिया करने में रवतन्त्र । अ्रक्रति व पुरुष के साहचय से 
जड़ प्रकृंति में विक्षोभ होता है | गुणों की साम्यावस्था, विपर्म अवस्था 
में बरल जाती है और सृष्टि होने लगती है | सांख्य चार प्रकार के पदार्थ 
सानता है--प्रकृति, प्रकृति बिकृति, विक्ृति, न प्रकृति न विक्ृति । इनमें 
प्रथम तो स्त्रयं अव्यक्त प्रकृति ही है द्वितीय पदाथ वे हैं जो प्रकृति और 
पुरुष के संयोग होने पर उत्पन्न होते हैं | अथात्‌ बुद्धि अहंकार तथा 
पत्नतन्म्ात्रायें। ये ही द्वितीय श्रेणी के प्रकृति विक्रति? पदार्थ हैं| विक्रति 
इसलिये हैं क्‍योंकि प्रकृति से उत्पन्न हैं और प्रकृति इसलिये क्योंकि 
ये ठवीय श्रेणी के 'विक्रति! नामक पदार्थों कों उत्पन्न करते हैं। 
चौथा पुरुष न प्रकृति है न विक्ृति । सृष्टि प्रक्रिया इस प्रकार है-- 


प्रकृति+पुरुष ( संयोगावस्था ) 
महत्‌ तत्व ( बुछधि-प्रकरति विक्ृति ) 
७४२2४ ( प्रकृति विकृति ) 


| | 


सरब रज॑ ++_न++++ पेंसस 


| 
कानेदियों कसेस्द्रिया धन 





| पु 
पद्नतन्मात्रायें ( प्रकृति-विक्वति ) 
पशञ्चभूत ( विक्ृति ) 


विक्ृति 
इस प्रकार प्रकृति+पुरुष (पुरुप-न विकृति न प्रकृति) + प्रकुति- 


नाथ -पन्‍थ और दर्शन ' ] 8१६ 


विक्वृति 'बुद्धि अहंकार + पद्नतन्सात्रा--७ + विक्ृति ( पत्नभूत + ११ 
इन्द्रियाँ) १६-२४ पदाथ हैं।.|| + 

इन २४ पदार्थों को योग” स्वीकार करता है, केवल ईश्वर तत्व 
ओर जुड़ा हुआ है | थोग में चित्त अन्तःकरण को कहते हैं और अर्त:- 
करण में मन, बुद्धि और अहह्भार तीनों सम्मिलित हैं | ' 

इस “चित्त? में अनेक वृत्तियाँ उत्पन्न होती रहती हैं | उनके सुच्ठम- 
रूप संस्कारों? के रूप में रह जाते हैं। इनका भी विरोध होता है | 
विवेक की प्राप्ति के लिए, यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, 
धारणा, ध्यान और समाधि की आवश्यकता है । इनसे केंवल्य की 
प्राप्ति हो जाती है । 


पातब्नलि योग की मुख्य देन उसका दशेन नहीं अपितु उसकी 
साधन पद्धति है। यह साधन पद्धवि आगे विकसित होंकर 'हटठयोग! 
में विकसित हुईं । 'चित्त-निरोध! और काया-साधना? के विभिन्न मार्ग 
खोजे गये, नाना चक्रों, मुद्राओं के आविष्कार होते गये | कभी-क्रभी 
उनमें 'काम-वासना” का भी प्रयोग हो जाता था। बोध सिद्धों में यह 
अधिक रहा परन्तु नाथों की शुद्ध साधन-पद्धति में ल्ली का प्रयोग 
वर्जित रहा | और इस ग्रक्रार पतन्नज्षि की साधत-पद्वति एक विशेष 
रूप में हठयोग में विकसित हुई । रामदास गौड़ कहते' हैं. कि “इस 
पन्‍्य बालों का योग-साथन पातल्ललि विधि का ही विकसित रूप है। 
उसका दाशनिक अंश छोड़ कर हृठयोग जोड़ देने से नाथपन्थ की 
ग्रोग क्रिया हो जाती है |? 


नाथमत ओर शब्द्राद्र तवादू--नाथ पनन्‍्थ तथा कब्रीर की कवि 
ताओं में नाद, बिन्दु, प्रणव, ओऑंकार आदि शब्दों का प्रयोग बराबर 
मिलता है | सभी योग सत वाले किसी न किसी रूप में 'शब्दः की 
उपासना करते हैं, इसे प्रशबवाद या 'स्फोटबाद” मी कहते हैं । 
भत्ते हरि ने वाक्‌ अदीप? में शब्दाद तवाद का प्रवत्तेन किया है। 
नाथ सम्प्रदाय में भी शब्द पर पूरा जोर दिया गया है। कि 

बेद्ों में ही यह सिद्धान्त मिल् जाता है, उपनिपदों में आकार? 
को ब्रह्म माना गया है। मार्टूक्योपनिषद में प्रणव” की महत्ता का 


ब्रणुन है। पतज्ञलि ने सर्व प्रथम स्फोद” शक्द का मयोग किया है । 


३० हिन्दी साहित्य की दार्शनिक -्रष्टभूममि 


विश्व के सारे पद्ाथ विचासें के प्रतिबिम्ध मात्र हैं, बाह्य सत्ता 
अपयोय है | ( शक्कुर भी यही मानते हैं ) 'शब्दः के ज्ञान बिता ज्ञान 
अपने को प्रकाशित नहीं कर सकता । शब्द नित्य व अनादि है, वह 

श्‌ ४ बण्यनीय 

सर्वे व्यापक व 'नित्य है | शब्द की शक्ति अच है। शव्र बह्म से ही 
विश्व की रचना हुई है | 'प्रणव” ही इस प्रपन्ब का आधार है। यह 
प्रपश्च इसी 'शब्द? का विवत है, परिणाम नहीं । शब्द ब्रह्म की अनु- 
भूति के लिये 'प्रशवः की उपासना आवश्यक है । 


सब्दृहिं ताला सब्दहिं कूँची, सबदहिं सब्द समाया। ,८४ 
सदर हिं सब्द से परचा भयो, सब्द्हि सद्द समाया ॥ 


३ २ रः 
गगन सिवर महिि सब्द्र प्रकास्या, तह बूके अलख विनाणी । 


नाथयत तथा बौद्ध सझजयान--नाथ अमरत्व को तथा सिद्ध 
'भहासुख” को लक्ष्य मानते हैं। नाथ आवागमन के चक्र से मुक्ति 
पाने को, स्थूल शक्ति को दिव्य शरीर में परिवर्तेन करने के लिए 
इच्छुक हैं । परन्तु 'महाखुख' की प्यास में चौद्ध सिद्ध आवागमन को 
टालते हैं, जो 'शून्यः को समम लेने से ही सम्भव है। और 'शून्य! 
भी तव समझ मे आता है जय 'महासुख्र! की प्रामि हो जाये। नाथ 
इस शरीर को नाश से वचाना चाहते हैं, अपने को अमर करना 
चाहते हैं, परन्तु सिद्ध यौन सम्बन्ध पर आधारित भोग:ग्रक्रिया से: 
सामान्य काम तृप्ति को शाश्वत आनन्द दें. बदलना चाहते हैं। अम्गृत 
पीने की भावना सिद्धों में भी है ताकि स्कन्धः अजर और अमर हो 
सकें | बोधिजित्‌ के चन्द्र से मरित अस्त पान की इच्छा वहाँ भी है | 
इससे ऐसा प्रतीत होता है कि 'काया-साधना? का तत्व सिद्धों व नाथों 
'में मिलता-जुलता है| 'वारुणी? सिद्धों में भी मिलती है 'खुरा? के रूप 
'में | तब काया-साधना में अन्तर यही है कि दोनों का दृष्टिकोश सिन्न- 
भिन्न था | एक शरीर को कष्ट देकर ही 'अरूत” पा सकता है, दूसरा 
सामान्य रति-सुस्ब को ही महासुख में बदलने के लिये तुला हुआ है। 
'इसीलिए नाथ स्त्री से दूर भागते हैं और सिद्ध उसी की खोज में रहते 
'हैं । सिद्ध त्री को प्रज्ञा या शून्य का अवतार मानते हैं और इसलिए 
ज्ी व पुरुष के संयोग के विना महासुख” मिल ही नहीं सकता | 


नाथ पन्‍्थ और,दशन........... ३३९१ 


सिद्धों में इस 'मंहासुख' की कल्पना के नीचे मनोविज्ञान था । ब्रेष्णव.. 
धंहजिया-साधकों ने तो लौकिक यौन भावना को ही मनोवेज्ञानिकः / 
ढज्ञ पर अलौकिक वनाने का प्रयत्न किया था परन्तु ताथमत में..ग्रह- 
मनोवैज्ञान नहीं मिलता । वे तो वलपूर्वक प्राशवायु का.संयम कर. 
मन को वश में करते हैं | सहजिया सम्प्रदाय में अलौकिक प्रेस विना - 
किसी सुन्दर स्त्री के सहंवास के मिल ही नहीं सकता | नाथ इसी 
विधारघारा की पतिक्रिया में उठे थे । ताथों के समानान्तर वेष्णव 
सहजिया 'महाभाव!' को ग्राह्ष करने के लिये ख़ण्डीदास, केसम्रान' 
नारी के गीत गाते रहे। विद्यापति ने राधा के शड्ार का 
नग्न बर्णन किया | परन्तु नाथ सम्प्रदाय हठपूर्वक ख्री से मन को 
हटा कर अस्त की तलाश में अनेक कठोर साधनायें करता रहा । 
नाथ पन्‍थ श्रीर वेदिक सोम पद्धति--नाथों के हारा चन्द्र से 
मरित अमृत पान का तत्व वैदिक सोम पद्धति से सम्बन्धित किया जा 
सकता है | सोसरस भी सोमलता को निचोड़ कर निकाला जाता था 
जैसे योग में अम्रत चन्द्रमा से निकलता है। सोसमलता चन्द्रमा के 
प्रकाश में खूब बुद्धि पाती थी | अतः सोम व चन्द्र का सस्वन्ध ग्राचीन 
है। इसे चन्द्र का पौधा? कहा भी गया है । आगे चन्द्रमा को ही सोम 
कहा जाने लगा । चन्द्र सें १६ कल्षायें प्राचीन काल से ही मानी 
जाती रही हैं। समुद्र मन्धन से सोम, चन्द्र ब अस्त साथ-साथ 
निकले थे | मन्‍्थन के समय निकला हुआ अखत चन्द्र के शरीर में ही 
स्थित था | इस प्रकार चन्द्र सोम, अमृत का सम्बन्ध प्राचीन है जो 
नाथ पन्थ द्वारा स्वीकार किया गया । 
रसायब-प्रम्प्रदाय--ताथमत में यह विश्वास है कि मत्स्थन्द्र, 

गोरख आदि सिद्ध अब भी दिव्य शरीर घारण कर हिसालय ग्रदेश में 
रहते हैं, वे अमर हैं | वे सनमाने रूप धारण कर सकते हैं। रसायन- 
विद्या भी शरीर में अनेक परिवर्तेत करना सिखाती है। रस-सम्प्रदाय 
ज्ञीब-मुक्ति' पर आधारित है। पारे को औषधियों से शुद्ध कर उसके 
सेवन से अलौकिक शक्ति प्राप्त हो सकती है, ऐसा रस सम्प्रदाय का 
विचार है। 'रसाणंव! में भैरव या शिव ने 'रस? का महत्व वताया है, 
जजीव मुक्ति! के लिए पिण्ड को शुद्ध वनाना ध्येय है, रस” के सेवत से 
ही यह सम्भव है। इसमें प्राण वायु पर अनुशासन भी वताया गया है। 


३३३ . हिन्दी साहित्य की दाशेनिक पृष्ठभूमि 
पारद में अनेक गुण हैं, 'रस” इसीलिये 'पारद? है क्‍योंकि उसके सेवन 
से मनुष्य संसार के उप्त पार, पहुँच सकता है | यह शिव का सार है | 

अश्वक पावंती की रज और रस शिव का वीय है । इन - दोनों के 
मिलन से जो तंत्व उत्पन्न होता है बह, साधक को 'शमर”! कर देता 

है | रस को शिव का बिन्दु भी कहा हे, इसके सेवन के बाद सिद्ध को 

दिंष्य देह प्राप्त होती है। नाथ-सिद्ध व रस सिद्ध दोनों शरीर को 

रोग, सृत्यु, नाश, से बचाना चाहते हें | रस-सिद्ध देह वे दिव्य-देह में 

अन्तर मानते हैं यथा नाथ अमर व अविनाशी में । 


जैज 


बडी 
ब उडे 


कबीर को विचार-बारा 


अरे इन दोउठन राह न पाई | पट 

हिन्दू अपनी करे -वड़ाई, गागर छुअन न .देई । 

वेश्या के घर पायन तर सोबे, यह देखी हिंदुआई । 

मुसलमान के पीर ओऔलिया, मुरगा मुरगी खाई । 

खाला केरी बेटी ब्याहैं, घरहि में करें सगाई। 

हिंदुन की हिंदुआई देखी, तुरकन की तुरकाई ॥ 

कहें कबीर सुनौ भाई साधो, कौन राह हो जाई ॥ 

कबीर ने हिन्दू और मुसलमानों का ही नहीं जैन, शाक्त, नाथ 
सूफो भतों का भी खण्डन किया है और साथ ही उनके विचारों में 
उक्त सर्तो का प्रतिविस्तर भी सिलता है । फिर एक ही सतत की विभिन्न 
दाशेनिक धारणायें भी उत्तमें मिलती हैं यथा कहीं सर्ववाद है, कहीं 
( मुस्लिम ) एकेश्वरवार, कहीं अठ तवाद कहीं ह त, कहीं हे ताद्व त- 
बिलक्षणवाद, कहीं शून्य और सहजवाद । कहा गया है कि कबीर सुनी 
सुनाई बातों को कहा करते थे, “हस यह भी जानते हैं, वह भी जानते 
हैं और इन सबसे अधिक कुछ और भी जानते हैं?, यह प्रवृत्ति 
. कवीर में पाई जाती है | यह भी कहा गया-- 

(१) कवीर सूफी थे | - 

(२) कबीर अढ् त वेदान्ती थे । 

(३) कबीर बेष्णव भक्त थे । 

'(७) कबीर नाथ-यौगिक मत के अज्ञगामी थे । 

(५) कबीर सहजयानी व शून्यवादी थे । 

यह भी कहा गया है कि कवीर में चूँ कि उक्त सभी तत्व मिलते 
हैं और फिर इन सवकी पहुँच के परे एक विशेष रहस्य का उद्घाटन 


श्र हिन्दी साहित्य की दाशनिक पृष्ठभूमि 


भी वे करते हैं. अतः उनमें एक विकास मिलता है--“बे पहले अवतार- 
वाद मानते थे, फिर वे निगु ण की ओर क्ुके, फिर योगियों के रहस्य- 
वाद ओर पटचक्र-साधना की ओर । बाद में वे सहज सघना में 
चमत्कारबाद से आगे बढ़ गये । अन्त में तो वे एक नई भूमि पर 
पहुँच गये “कबीर में सूफी मत वेदान्त, रहस्यवाद, नारी निन्‍दा 
आदि अनेक बातें हैं, जैसे संघार की असारता पर जोर, मायावाद 
आदि का वर्णन, पर यह अनेक विकास की भज्िलें हैं वे धीरे-धीरे 
आगे बढ़ गये है ।$ 

हमने कहा है कि मध्यकालीन धर्म साधना में कबीर व तुलसी 
ये ही दो महान्‌ विचारक उत्पंन्न हुये | इनकी अन्‍न्तरदृष्टि अन्य सब 
कबियों से महांन थी | घुल्लसी तो.डदार ब्राह्मणबाद के आधार पर 
बंदिक तथा वेद के अंविरोधी अवदिक सतों में सामअस्य स्थापित कर, 
इस्लाम के सेमानान्तंर एक शिविर स्थापित कर सके । कबीर वेदान्त, 
सहजयात, नाथमंत, सूफी, निरक्चनत आदि मतों से थोड़ा बहुत प्रभा- 
वित होते हुये भी हिन्दू मुसलमान दोनों मतों के समानान्तर एक जन- 
चांदी शिविर स्थापित कर सके जिसमें हिन्दू समाज व इस्लामी समाज 
से पीड़ित लीगों के लिए राहत का सन्देश था | 

किन्तु कबीर जिस युग में उत्पन्न हुये थे, उसमें सामाजिक 
जागति का माध्यम धार्मिक साधना थी, वेयक्तिक विश्वा्सों के माध्यम 
से ही क्रान्तदृष्टा 'कंवीर अपनी सामाजिकता को रूप दे सके, अतः यहाँ 
सं प्रथम हम उनकी इन्हीं धारणाओं का .. किब्वित विश्लेषण 
प्रस्तुत करेंगे । इन्हीं घारणाओं के सम्बन्ध में हमने विभिन्न विद्वानों के 
मतों की ऊपर उद्धृत कर दिया है। इन सबमें आंशिकसत्य अवश्ये 
है परन्तु 'कवीर”ः पर विचार करते समय जब लेखक उनमें अपने 
सिन्ड्धातों का दर्शन करने लगता है तब तुलसीदास की पुरानी बात 
स्मरण हो आती है--जाके मने भावना जेसी । 


कबीर के सम्बन्ध में वस्तुतः सव कुछ अनिश्चित है। उनके 
नाम पर पाये जाने वाले साहित्य के सम्बन्ध में- यह नहीं कहा जा 
सकता कि वह सब कबीर की ही सृष्टि है। अतः कबीर में (विकास? 


# लोई का ताना--आूमिका--डा ० रांगेय राघव 


- कबीर की विक्षर-घारा न्‍ जैजेड 


खोजने का कार्य संशयात्मक ही होगा क्योंकि रचनाओं के क्रम के 
अनुसार हम विकास का क्रम निर्धारित कर सकते हैं, यह नहीं (सिद्धू 
कर सकते कि सगुणवादी, एकेश्वरवादी पद्‌ या दोहे.पहले लिखे गये 
हैं ओर सहजयान तथा योग परम्परा से सम्बोधित पद बाद में तथा 
सभी मतों की आलोचना सबसे बाद की है अतः विकास:क्री वात 
लेखक के अपने अनुमान पर ही निभेर करती है| तव कबीर के 
'सिद्धान्तों का वेज्ञानिक रूप कैसे स्थिर हो ? 


दृ 


कवीर के सिद्धान्त अपने ,पूब के सिद्धान्तों पर निभर हैं साथ 
ही कबीर ने उन्हें एक विशिष्ट रूप भी दिया है। विकास क्रे.संशयात्मक 
सिद्धान्त को हम एक ओर रख कर, कबीर में हम उन विभिन्न प्रभावों 
(पप ५ है गो है +> की 
को खोज सकते हैं तथा प्रभावों की 'समष्टि में कबीर की व्यष्टि को 
मिला कर उनकी विचारधारा का स्वरूप निधारण कर सकते हैं | 


कबीर और परमततव--हम कह आये हैं कि बौद्ध सिद्धों के 
दर्शन में 'शून्यः के लिए 'वञ्ञ! शब्द का प्रयोग हुआ था। शून्य मूलतः 
वस्तु का वह स्वरूप था जो कथन में नहीं आ सकता, शून्य का अर्थ 
वस्तु का अमाव न था, परन्तु श्ने: शने: शून्य का अर्थ बस्तु-सत्ता 
का अभाव ( ५०११ ) लिया जाने लगा था। महायान शाखा का 
सम्बन्ध धीरे-धीरे हिन्दू इशेन से होता गया और उपनिषद के “अह्ठ तः 
तत्व के पर्याय के रूपसें शून्य व बजत्अ शब्द का भ्रयोग होने लगा परन्तु 
वजञ्र व शुन्य की व्याख्या एक अनिवेचनीय तत्व के रूप में वर्णित हुई । 
सिद्धों के इस अनिवेचनीय तत्य का रुपान्तर नाथों में पाया जाता है । 
वहाँ स्पष्टठः अठ तवादी दश्शन का प्रभाव पाया गया । शह्लुर के अछठ त- 
बाद की मौन स्वीकृति तो नाथ पन्थ में स्पष्ट है क्योंकि उसने ही शून्य 
के अभाववाद के स्थान पर उसे सत्तात्मक शून्य में बदल दिया था। 
परन्तु नाथसत तो अपने को ब्राह्मण, शेव, शाक्त, वौद्ध सभी मतों से श्रेष्ठ 
सममभता था, अतः उसने शझ्कर के अद्ठ तवाद पर श्रेष्चता दिखाने के 
लिये अपने मत को ह ताह त विलक्षण ही कहा जो मूलतः अद्ठेत से 
भिन्न न था, क्‍योंकि स्वयं शहर के मत में ब्रह्म का वशन नहीं हो 
सकता वह तो अवाज्भमनस गोचर है न परन्तु अठ तवादी नकारात्मक 
विशेषणों से ही-डसे वर्णित करते हैं. बह निगुण है, अरूप है, अनामय 
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है, आदि | अतः जिसे हम द्वोतअह्गेत विलकज्षण” कहते हैं उस त्रञ्म को 
शह्डर के द्वारा दिये विशेषणों से संक्रेतित अ्ञ्म के ऊपर बताया गषा, 
कहा गया कि नाथों का अझ् निगुण, सगुण, सबसे परे है । 
कबीर किसी 'सत्ता? में अवश्य विश्वास करते हैं | वे कभी-कभी 
डसे सममने के लिये. इस्लाम की शब्दाजली भी अपना लेने हैं । परन्तु 
उनका मत यही है कि उसका वर्णन नहीं हो सकता, उसे जो जेसा 
सममभता है वह उसके लिए बेसा ही ३। वह न हिन्दुओं का 
राम है न इस्लाम का खुश है, वह इन दोनों से परे है, अपने 
अनुमान से ही साधक उसे समझ सकता है। वेद, कुरान आदि उसे 
नहीं जानते । े 
१-- सुमिरत हूँ अपने उनमाना, क्यंचित जोग राम मैं जाना 
२-- जो दीसे सो तौ है नाहीं, है सो कहा न जाई । | 
कोई ध्यावे निशाकार कों, कोई ध्यावे आकारा | 
या विधि इन दोनों से न्‍्यारा, जानें जानन हारा ॥ 
ब्रह्म है तो 'निराकारः ही, कुछ साकार” नहीं, परन्तु जब वेद 
ओऔर शास्त्र नकारात्मक विशेषणों से निगुंण का वर्णन करने लगते हैं 
तो कधीर खीम उठते हैं। भाई तुम उसे नहीं जानते, कोइ नहीं 
जानता, केवल 'जाननहारा? जान सकता है। 
वेद कहे सरगुन के आगे, निरमुन का बिसराम। 
सरगुन निरशुन तजहु सुहागिन, देख सबहि निजधाम | 

«यहाँ भी कबोर 'परमवत्व” को बेंद्र द्वारा वर्णित “निगगुण'-- 
शाख्रीय “नि्गुशः से परे विद्यमान सा? में विश्वास करवे हैं| कबीर 
कहते हैं उसे कहने का प्रयक्ष मत करो, चह न कहा जा सकता है न 
लिखा जा सकता है-- 


कहें कबीर मुख कहा न जाई 
ना कागद पर अंक चढ़ाई 
सानों गूंगे सम शुड़ खाई 
केसे वचन उचारा हो | 
-( इस प्रकार प्रकारान्तर से कबीर अछठ तमत का हंताइत विल- 
क्षण के नोंम से श्रतिपादन करते हैं | नाथों की भी यही परम्परा: थी 


बढ 
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ओर नाथों से कबीर का सीधा सम्बन्ध था, चाहे वह सम्बन्ध पं० हजा ती 
प्रसाद हित्रेद्दी के शब्दों में वंश परम्परा के माध्यम से हो या फिसी अन्य 
स्रात से | कवीर भी नाथों की तरह ही शास्त्र का खण्डन कर “गुरु: 
सबद” पर विश्वाप्त करते हैं | आत्मानुभृति ही वहाँ सबसे अधिक: 
प्रामाणिक है । इसी के वलपर कबीर ने उस अवर्सनीय सचा का अलु- 
भत्र किया है। नाथों के अवधूत गीतों में भी सत्य को होत अद्गेत से 
परे माना गया है | कबीर तो इस सम्बन्ध में गोरख के अधिकार को 
भी नहीं मानते थे :-- 


गोरख राम एक्रों नहिं उहबाँ, ना वह थबेद विचारा। 
हरि हर ब्रह्मा ना शिव शक्ती, ना वह तिरथ अचारा ॥ 


ब्रह्म के सम्बन्ध में किसी मत का अनुगमन न करके अपनी 
अनुभूति को महत्ता देने से, दलित जातियों में अदभुत आत्म-सस्मान 
जगा । जब उसे कोई नहीं समझ सकता और सब समझ सकते हैं तो 
समाज पर हावी हो जाने वाली शाख््रीयता से कवीर के नेतृत्व में 
हिन्दू व मुसलमान दलितों ने अपना पिण्ड छुड्ाना चाहा, समाज के 
निम्न स्तरों के लिय्रे सबर्ण हिन्दू तथा काजी, शेख, मोलवी एक से 
ही अत्याचारी थे | हर मुसलमान गेर मुसलमानों की दृष्टि में भत्ते ही 
एक हो परन्तु वे शेख, सेयद, सुगल, पठान अपनी-अपनी 
बंश की महत्ता के लिग्रे वरावर लड़ते रहे और जुद्दाहे, धुनियाँ, कसाई, 
चिड़ीमार तथा ऐसे ही कमकर मुखलमान हमेशा नीचे समझे जाते 
रहे, अपमानित होते रहे | अतः वेद व हदीस दोनों दलितों के शत्रु थे, 
दं।नों की बात कबीर क्‍यों मानते ? यद्यपि बात वही थी जो उपनिषदों 
ने कह्दी थी परन्तु कबीर ने स्वानुभूति पर ही जोर दिया । उन्होंने बेदों 
में प्रतिपादित निगु ण ब्रह्म से अपने ब्रह्म को कुछ और” बताया था | 
ब्राह्मणों के चिन्तन से अपने चिन्तन को बढ़ा हुआ दिखाने के विए 
'नाथों'ने जो पद्धति अ्रचलित की, कवीर ने वही अपनाई | गोरखनाथ 
भी किताबी ज्ञान का बड़ा उपहास करते थे क्‍योंकि बिना पढ़े-लिखे 
जोगियों व जुलाहों में आत्म-सम्मान का केवल एक यही मार्ग था | 


>परन्तु सत्ता? का यह अनिर्वंचनीय रूप निर्धारित हो जाने के 
पश्चात्‌ कबीर संसार की भाषा में इसे साहिब, खालिक, दयालु आदि 
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सगुण विशेषण भी देते हैं, उसे वे 'राम” के नाम से भी पुकारते हैं 
और उसे प्रेम के द्वारा ग्राप्त करने का परामर्श देते है। गुरुपचन, सत्त- 
नाम हो उस सत्तस्वरूप को पाने का एक मागे है | इस सत्यस्वरूप को 
वे निरक्षन, तथा सहज आदि नाम भी देते हैं। आगे निरज्न-सम्प्र- 
दाय से जो कि शायद सुदूरपूर्व में प्रचलित था, तथा नाथ सम्प्रदाय 
से जो सारे उत्तरी भारत में यत्र-तत्र फैला हुआ था, कबीर के सम्प्र- 
दाय की अतिद्वन्द्रिता चल पढ़ी अतः बीजक में कबीर के नाम पर ऐसे 
पद लिख दिये गये जो मिरक्षन को मायावी शैतान के रूप में चित्रित 
करते हैं। नाथमत तथा कबीर के पदों में निरक्षन को ज्रह्म का ही 
पर्याय माना/गया है ।* गोरख को भी कबीर द्वारा चुनौती दिलवाई 
जाने लगी, आ्ाइमणों के वेदों को--शैतान निरज्ञन की सृष्टि कहा गया 
और नाथ जोगियों के चमत्कारों से भो बढ़ कर, अलौकिफ चमत्कारों 
के आख्यान कबीर? के साथ जोड़ दिये गये । 


नित्य सत्ता की अनुभूति में कबीर ने बौद्ध, नाथ, इस्लाम, 
वेदान्त संभी।मतों में ब्रह्म के लिए प्राप्त शब्दों का निर्भय हो कर प्रयोग 
किया है इसीलिए यह भ्रम होता है कि अन्ततः वे एकेश्वरबादी थे या 
अद्व तवादी, ह तवादी, है ताद्रत विलक्षणब्रादी था सगुणवादी । वे 
ब्रह्म को तत, परमतत, निजतत, आत्मा, आप, गुनविहून, गुनअतीत, 
संबदें, अनहृद, ज्ञान, अमृत, उन्मन, ज्योति, सन्त, कुलाल, करतार 
आदि कहते हैं परन्तु ये सब उसी प्क अनिर्बंचनीय सत्ता के ही 
विभिन्न नाम हैं, अतः परस्पर विरोधी ब्रह्म के पर्यायवाची शब्दों को 
देख कर दिग्श्रमित हो जाना ठीक नहीं ।) 


सन्‍्ती धोखा कारसूँ कहिये | 

गुण में निरगुण, निरगुण में गुण, बारि छाड़ि क्‍्यू' बहिये ॥ 
अजरा अमरा मध्ये सव कोई, अलख न कथरणां कोई । 
जाति स्वरूप वरण नहिं जाके, घरि घरि रहो समाई।॥ 
प्यंड अह्मण्ड कथे सब्र कोई--वाके-आदि अरु अन्त न होई । 
प्यंड त्रह्माएड छाँड़ि जे- कथिये, कहै कबीर हरि सोई।॥ 
जीव व जगत-कबीर की जीव व जगत सम्बन्धी घारणाओं 


९--देखिये कबीर--पं० हजारीप्रसाद ह्विवेदी, छ्प्ठ ५४-४४ 
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पर शझ्कर के मायावाद का सबसे अधिक प्रभाव पड़ा है। यद्यपि हुगत 
की संष्ठि-पंक्रिया बीज्क में शक्कर से पूणतः भिन्न पद्धति पर है और उस 
पर इस्लाम का भी काफी प्रसाव है, परन्तु जीव व ब्रह्म को तत्त्वतः 

सूफी धर्म में भी एक साना गया है । या यों कहें किसूफी धर्स पर वेदान्त 

के जो प्रभाव चिन्ह दिखाई पड़ते हैं उनमें जीव व ज्ह्म की एकता ही 

मुख्य है। जगत के सस्वन्ध सें सूफियों की घारणायें सायावाद से भिन्न 
प्रकार की हैं, प्रावः विशिष्टाह त से मिलती जुलती, यद्यपि कुछ सम्प्रदाय 

जगत को मायात्मक भी मानते थे । कबीर जगत को सायात्समक घोषित. 
करते हैं परन्तु उसे छोड़ने का परासश नहीं देते | जगत को श्रम मात्र 

समझ कर भी एक प्रकार का अनासक्तियोग उनमें पाया जाता है । 

इसीलिये न बे नाथों की तरह उमग्रूप से नारी निन्‍्दा ही करते है न 

संन्यास धरम पर ही जोर देते हैं । वे संसार में रह कर ही अनापक्ति पर 

जोर देते हैं, राम की भक्ति और सरल जीवन को ही श्रेष्ठ कहते हैं। 
जीब व ब्रह्म की एकता तात्तिक रूप से ही सिद्ध हो सकती है, साधना 
के सोपानों में साधक उस परस सत्ता से द्वोत भावना की कल्पना कर 

विरह बेदना को जगाता है, उसकी याद में तड़पता है, आँसू वहाता है 

ओर उसके मधुर आभासों की लालिसा सें स्वयं भी निम्न हो जाता 

है---रहस्यवाद की यही पद्धति है। साधना के समय द्वोतता को मिटाकर 

अद्व त की तीत्र अनुभूति के समय भावात्मक डुद्गार प्रकट होते हैं 

जिनसे कवीर का रहस्यवाद वना है| कवीर ने जोब व ब्रह्म की इस 

द्वेत अछत की स्थिति को दरिया व लहर, बूद ओर समुद्र, हिस व 

पानी आदि के उदाहरणों से वर्शित किया है:-- 


पाणी ही तें हिम भया, हिम हो गया विज्ञाय । 
जो फछु था सोई भया, अब कछु कहा न जाय ॥ 
> हें रू 
जल में कुम्भ, कुम्भ में जल है, वाहर भोतर पानी | 
फूटा कुम्म जल जलहि ससाना, यह तत कथडु गियानी ॥ 
या 
जल भर कुम्म जले बिच धरिया, बाहर भीतर सोई। 
उनको नास कहन को नाहीं, दूजा धोखा होई॥ 
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दरियाव की लहर दरियाब है भी, 
दरिधाव और लहर में भिन्न कोयम्‌ | 
उठे तौ नीर है, वेठे तो नीर है, 
कहो जी दूसरा किस तरह कोयम | 
डसीका फेर के नाम लहर धारा, 
लहर के कहे क्‍या नीर खोयम। 
जक्त ही फेर सब जक्त पर ब्रह्म में-- 
ज्ञान कर देख माल गोयम 
सरिता और तरज्ञ' में केवल नाम रूप का ही तो भेद है-- 
सो ते तोहि, ताहि यह भेदा । 
वारि बीचि इव गावहिं वेदा ॥ --उुल्लसी 
जीव व ब्रह्म की एकता के लिये कवीर ने उपनिषद की शब्दा- 
वली को दुदराया है। 7 
निरणुन आगे सरशुन नाचे बाजै सोहँग (सोडहं) तूरा । 
कवीर मानते हैं कि जो पिण्ड में है वही अ्ह्माण्ड है। जीव के 
संम्बन्ध में कबीर कहते हैं-- हे हि 
ता इहु मानस ना इइुदेड, 
ना इहु जाती कहावे सेव | 
ना इहु जोगी, ना अवधूता, 
ना इहु माई न काहू पूता। 
कहें कबीर इह्ठु राम को अंसु, 
जस कागद्‌ पर भिटे न मंसु ॥ 


बस्तुतः जीव व ब्रह्म में कोई अन्तर नहीं है, म या के कारण 
अम हा रहा है । क्मे के बन्धन से जीव अज्ञान वश अपने को ब्रह्म से 
भिन्न समझती है । जीव व ब्रह्मयू॑ की एकता स्थापित करने के लिये 
कबीर सूफियों की तरह कभी-कभी प्रतिविम्ववाद का आश्रय ग्रहण करते 
हैं। ऊपर जीव को राम? का अंश कहा गया है,_परन्त_रामालुज भी 
जीव को ब्रह्म का अंश बतलाते हैं, किन्तु कबीर प्रतिविम्पवाद के सद्दारे 
अंशांशिभाव को एक ओर स्पष्ट करते हैं और दूसरी ओर बे 'माया- 
बाद की मी अपनाते हैं। माया के सिद्धान्त को मानने का अथे यह 
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ल्‍ हीं चर छ हैं 
है कि कबीर ब्रह्म का स्वग॒त भेद नहीं सानते, जेसा शमाजुज भानते हैं। 
अतः कबीर जीव व ब्रह्म के अंशांश भाव को शाड्ूूर वेदान्त के 
अनुसार ही मानते हैं | * 

जगयत--जगत ब्रह्म के जादू ( माया ) से उत्पन्न है-- 
वाजीगर डड्कू बजाई, सव खलक तमासे आई'। 
9०-+ से | प ९५ पु 
वाजीगर स्वॉगु सकेला, अपने रग रस अकेला ॥ 
शद्भुर अज्ञान को त्रिगुणात्मक वतलाते हैं और कवीर भी-- 
' सत, रज, तम तें कीन्हीं माया, आपण माँमें, आप छिपाया ॥ 


.. नाथों ने माया को बहुत घुग भत्ञा कहा है, कवीर भी उसे 
रुन्द्री, नटिनी, डाइन आदि बतलाते हैं। माया के व.रण मन चेतन 
व अचेतन के खंम्भों पर भूल रहा है, सब इसी के चक्कर सें-हैं-- 


ई साया रघुनाथ की वोरी, खेलन चली अहेरा हो। 
चतुर चिकनियाँ चुनि-चुनि मारे, काहू न राखे नेरा हो | 
मौनी, वीर-दिगम्बर मारे, ध्यान घरलन्ते जोगी हो। 
जद्भल में के जड्म मारे, माया किन्हुहँ न भोगी हो। 
बंद पढ़न्ते वेहुआ सारे, पूजा करते सामो हो। 
सिंगी रिस वन भीतर मारे, सिर ब्रह्मा कर फोरी हो | 
नाथ मछन्दर बन भीतर मारे, सिंघल हू में वोरी हो। 
कट के घर करता, धरता, हरि भ्गतन की चेरी हो ॥ 


इस प्रकार बेद, कुरान, जन, शाक्त, जोगी, जन्नम, ऋषि, मुनि 
सब अभी तक माया के अ्रम सें ही पड़े हुये हैं | माया कबीर को भी 
पति बनाने आती है परन्तु कवीर उसे वह्दिन मान लेते हैं, पर वह 
तब भी नहीं मानती। कवीर सूर की तरह माया का अथ केबल 
काम्न, कामिनी की अस्थिरता नहीं लेते वल्कि वे शझ्कर की तरह 
जगत के अस्तित्व को ही मायात्मक मानते हैं | माया वह वस्तु है जिसे 
न सत््‌ कहा जा सकता है न असत्‌ | कवीर का जब जह्म ही अनि- 
बंचनीय था तो “माया” अनिवचनीय क्‍यों न होती ९ 


जगत को मायात्मक सान कर भी, कबीर जगत को त्यागने का 
उपदेश नहीं देते । 
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अवधू, भूले को घर लावे, सो जन' हमको भावें। 
घर सें जोग, भोग घर ही में, घर तज बन नहिं जावे । 
घर में जुक्त, मुक्त घर ही' में, जो गुरु अलख लखाव। -- 
सहज सुन्य में रहै समाना, सहज समाधि लगाबे। 
उन्‍्मनि रहै ब्रह्म कों चीन्है, परम तत्व को ध्यावे। 
घर में बसत, बस्तु भी घर है, घर ही बस्तु मिलावे । 
कहे कबीर सुनो हो साधू , ज्यों का त्यों ठहराबे। 
यदि कबीर जगत को सायामय मानते हैं तो स्वभावतः यह प्रश्न 
उठता है कि कबीर विज्ञानवादियों के समान संसार को र्वप्तसय मानते 
थे या शक्कर के समान 'मायामय? । बौद्धों की दृष्टि से संसार की कोई 
वास्तविक रुत्ता नहीं है, केवल चेतना या विज्ञान ही सत्य है किन्तु शझ्डर 
की माय? का व्यावहारिक दृष्टि से चृद अस्तित्व है । कबीर शह्भुर की 
पद्धति पर हैं, क्योंकि सिद्धों व नाथों में नागाजुन के शुन्यवाद तथा 
तान्त्रिक सिद्धान्तों का विकास मिलता है, कुछ विज्ञानवाद का नहीं 
फिर जब जगत, जीव और ब्रह्म के सम्बन्ध में कबीर वेदान्त का ही 
आश्रय पहडते हैं फिर संतार को स्व्रप्यत्रत्‌ मानने का प्रभ्त नहीं उठता 
यों सामान्यतया शझ्भुर की पद्धति पर चलने वाले व्रिचारक भी जगत 
को 'स्वप्नः बह देते हैं पर ऐसे प्रयोय जगत का मिथ्यात्व दिखाने के 
लिए.ही होते हैं | शटझ्ठुर स्वप्न व जाग्रत अवस्था ओर के भेद पर पूरातया 
जोर देते हैं और विज्ञान बाद का घोर खण्डन करते हैं । 
अनुभति के धोपान--कवीर जीवबे व ब्रह्म के एकात्म्य के अलु- 
गामी हैं । इसके लिए कबीर अन्‍्तमु खीवृत्ति पर जोर देते हैं, अपने को 
पहचानने को ही बह अधिक महत्व देते हैं 
घर में वस्तु नजर जहिं आंवत, वन-वन फिरत उदासी | 
आतम ज्ञान बिना जग भ्ूठा क्‍यों मथुरा क्‍या कासी ! 
आत्म-अजुमूति के आगे वे प्रत्येक मा के आचारों का उम्र खश्डन 
करते- हैं, उसके अभाव में योग, ज्ञान, ब्रतं, संयम, नमाज, पूजा सब 


दुम्भ है-- 
सन ना | रेँगाये, रैगाये जोगी कपड़ा | 
आसन मारि, मन्दिर सें बेठे, न्ह्म छाँड़ि पूजन ल्ारो पथरा ।.(त्राह्मण) 
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कनबा फड़ाय, जब्वा वड़ौले, दाढ़ी वदढ्याय जोगी होइगेले बकरा ॥ 
( नाथ जोगी ) 
जद्धल जाय जोगी घुनिया रमौले 
काम जराय जोगी होच गेले हिजरा ॥ 
सवा मेड़ाब जोगी, कपड़ा रेंगोले, 
गीता बाँच के होय गेले लब॒रा॥ (संन्यासी) 
यदि आत्प्राजुभूति नहीं है वो ग्रहत्याग व्यर्थ है, और यद्वि हैं तो 
घर में भी संन्यास हो है। मन में अधुराग जगाना ही कबीर का 
सत्र से बढ़ा उपदेश है। वे नाथों, सूफियों, संन्‍्यासियों, आह्मणों और 
शेखों के सारे भावना विहीन आचारों को व्यर्थ और हानिकर सममभते 
हैं, पर क्या भावना युक्त आचार का वे समर्थन करते हैं? नहीं, वे 
आचारों को तो मायामग्र ही मानते हैं। तीथ, त्रत, पूजा, योग, नमाज 
सब व्यय हैं, इससे कोई लाभ नहीं। ये हो धार्मिक इन्द्र के कारण हैं। 
इन्हें सिठाये त्रिना समाज में समता और सुख की उद्धाचना नहीं 
हों सकती | कबीर कितना प्रगतिशील बविचारक था ! 


( कवीर की आत्माजुभूति रहस्ववाद के रूप में अभिव्यक्त हुई 
हैं जिसके तीन छोर हैं--बोंग, रहस्पेवाद व॑ भक्ति । योगात्मक अचु- 
भूति में वे नाथेयन्‍्थ के अजुसार नाना चक्रों को पार कर कुस्डलिनी 
की सहस्तार तक पहुँचने तथा अनहदनाद सुनने आदि पर जोर देते हैं | 
रहस्ववाद में सृफी प्रेम-भावना का समावेश हो जाता है, पर उसमें 
भारतीयता ओतप्रोत हैं। यहाँ आत्मा ल्ली है, परमात्मा पुरुष, जब कि 
सूकियों में जीव व जह्म का सस्वन्ध इसके विपरीत है । 

प्रिया के अखएड अनुराग, अनवरत विरह-विहलता तथा आत्य॑- 

तिक मिलन की स्थितियों का वर्णन कवीर ने विभिन्न लोकिक रूपकों 
द्वारा किया है जिध पर बहुत कुछ लिखा जा चुका है | इस सम्बन्ध सें 
धनीय इतना ही हैं कि आत्मा को विरह व्याकुलना में जो चृड़प 

सूच्छा ओर उन्माद है बह सूफियों के यहाँ से ली गई है 


:0[// 


अन्तिम तत्व भक्ति का है। कबीर ने केवल वेण्ण॒ब्रों के प्रति 
हाहिक श्रद्धा दिखाई है । अत: कचीर भक्ति के सिद्धान्त में विश्वास 
करत थ । 
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6 औग--यौगिक क्रियाओं में नाथों के हृठयोग के अतिगिक्त 
तान्त्रिक साधनायें भी समावेशित हैं, पर अपना विशिष्ट व्यक्तित्व 
लिए ३3ये, सिद्धों की शब्दावल्ती का भी वे अपने अमिप्राय को स्पष्ट 
करने के लिए प्रयोग करते हैं | 

अद्वे तवादियों में शब्दाह् तवाद बहुत असिद्ध है। ताथ भी 
प्रणब व ओंकारं में विश्वास करते थे । नाथों के अनुसार वेदों के दो 
भाग हैं--(१) जिसमें शव्द का वर्णन है, (२) जिसमें यज्ञ, याज्ञ आदि 
कर्मकाण्डों का बर्णन है । नाथ 'शब्दवेद” में विश्वास करते थे, परन्तु 
बेदिक कसंकाण्ड का घोर खण्डन करते थे। नाथों की यह प्रवृत्ति 
कबीर में भी मिलती है ! 

शब्द-ओंकार या प्रणव की महत्ता का वर्णन उपनिपदों में 
भी यत्र-तत्र मिलता है | संस्क्रृत के बेयाकरण तथा मीसांसक शब्द को 

निध््य और अक्षर मानते हैं | नाथों में अनहृद-नाद की बड़ी चर्चा है 

जब साधक प्राणायाम के हारा चित्त का निरोध करता है तो इन्द्रियाँ 
शान्त होने लगती हैं, कुस्डलिनी ऊध्बे गामिनी हो जाती है | तव साधक 
को अलोकिक शब्द सुनाई पड़ते हैं । यही अनहृदनाद है । कबीर ने इस 
अनहदनाद का अनेकों वार वर्णन किया है )) 

ओंकार का भी महत्व कबीर मानते हैं । यह सृष्टि शब्द से ही 
उद्भूत हुई है| पातक्ञल योग में शब्द-ब्रह्म में अपने को लीन कर देने 
की प्रक्रिया का चर्ण न है, परन्तु कवीर सुरति व निरति की चर्चा वहुत 
करते हैं । इन शब्दों के अथों के विपय में मतभेद है। सुरति के स्थति, 
जीवात्मा, प्रेम, अन्तमु खी बुत्ति आदि अनेक अर्थ बिद्वानों ने किये 
हैं। इसी प्रकार निरति का अर्थ पं+ ह॒जारीग्रसाद ने वाद्य अवृत्तियों का 
नाश वताया है। कुछ इसे वैराग्य मानते हैं--(क्षितिमोहन सेन) | डा० 
त्िगुणायत के अतुसार सुरति का अर्थ वहिमु खी आत्मा है, अन्त- 
मु खी प्रद्चृत्ति आदि नहीं । उनके अलुंसार ये शब्द भी उपतिषद से ही 
आये हैं, जो एक वड़ा अ्म है। उपनिषक्दों में इनका प्रयोग मिल सकता 
है, तथापि किसी आध्यात्मिक अर्थ में इनका प्रयोग सिद्ध नाथ सम्प्र- 
दायों में ही मिलता है-- 

सुरति समानी निरति में, निरति भई निरधार | 

सुरति निरति परचा भया; तब खुले स्वयंभू हार ॥ 
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सुरति का अर्थ है जाग्रत अन्तर्मुखी वृत्ति | यह सुरति, सति 
अर्थात्त ब्रह्म का प्रतिविस्थ प्रस्तुत करती है, परन्तु तमी जब सन न्मिल 
होता है । जब तक वहिमखी बृत्तियाँ शान्द नहीं होतीं, दव तक झुरति 
नहीं जगती, अर्थात्‌ अन्तमु खी ध्वत्ति प्रकाशित नहीं होती । परन्तु आत्म 
परिचय होते ही परमतत्व की प्रतिच्छाया सुरति में पड़ती है, इधी 
सुरति का सम्बन्ध अनहृद नाद से भी जोड़ा गया है । 


कवीर में खेचरीमुद्रा का भी वर्णन मिलता है, जीम को उलट 
कर तालु में लगाकर चन्द्र स्थान से भरित अमृत पान का प्रयत्न 
खेचरीमुद्रा में आता है। इसी प्रकार अनेक शब्दों का अर्थ कबीर 
विशेष अर्थों में करते हैं। उनका अध्ययन उनके अपने प्रयोगों तथा 
नाथ तथा सिद्धपरस्परा के प्रयोगों को एक साथ रखकर करना होगा | 


पह्ज साधना--कवीर यद्यपि नाना चक्रों, नाड़ियों, प्राणायाम, 
नाद, बिन्दु, अनहद ताद आदि की चर्चा करते हैं । अनेक रूपकों से 
इन यौगिक क्रियाओं का वर्णन करते हैं | उलट वाँसियों को कब्रीर 
शायद इसलिये और कहते थे कि वे रहस्यमय उक्तियों से शास्त्र-निष्णत 
ब्राह्मणों और शेखों आदि के ज्ञान के दम्भ को चूर करते थे और इससे 
कबीर के अनुयायियों को गौरव का अनुभव होता था। किस्सु कबीर 
इन सब यौगिक साधनों का वर्णन करके भी सामान्य सहन्न जीवन 
को ही श्रेष्ठ मानते थे । बैष्णचबों का सहज जीवन उन्हें अधिक प्रिय था 
इसीलिये वे (सहज समाधि! का उपदेश देते थे। कबीर ब्रह्म को भी 
सहज शून्य! कहते थे पर यहाँ नागाजु न का डून्‍्य नहीं है, यहाँ तो 
वह केयल ब्रह्म का पर्यायत्राची शब्द मात्र है। इस राहज (जअब्) में 
मन को लय करना सहज योग माना जाता है । अतः वे नाथ जोगियों 
से भी कठिन साधना छोड़ कर इस सहज पथ पर चलने का उपदेश 
. करने लगे, जिसमें सरल स्वराभात्रिक, संयमित जीवन, पर ही जोर 
दिया गया था :-- 

'सो जोगी जाके मन मुद्रा। 

राह दिवस न करइ निद्वा॥ 

'मन सें आसन, मन में रहना। 

मन का जप, तप, मन छू कहना ॥ 
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मन सें खपरा, मन में सींगी। 
अनहद नाद बजावें रंगी॥ 
कयीर के अनुसार सामान्य व्यक्ति कोन आचारों के पालन 
करने की आवश्यकता थी, न हठयोग, सुरति योग आदि के चक्कर में पड़ने 
की । मन पर संयम रखना, गुरु के बचनों पर विश्वास रखना, राम में 
प्रेम की लगन, सत्तनाम का जाप करना तथा इंमानदारी से परिश्रम 
पूबक कसाये हुये धन से जीविका चलाना, वस यही सहज मागे था | न 
रोज्ञा न नमाज, न ब्रत न पूजा, न वेद न कुरान | वस उक्त सहजसार्ग 
दी कबीर ने खोज निकाला था । | 
संतो सहज समाधि भली । 
साँइ ते मिलन भयो जा दिन तें, सुरत न अन्त चली। 
आँख न मूँदूँ, कान न रूँधूं, काया कष्ट न घारू। 
खुले नेन में हँस हँस देखूँ, सुन्दर रूप निहारूँ। 
आत्यंति# स्थिति :--हमारे यहाँ मोक्ष की विभिन्न दशायें हैं। 
एक नैयायिकों की मोक्ष है जिसमें २२ प्रकार के दुःखों की निवृत्ति तो 
हो जाती है परन्तु आनन्द का अभाव ही रहता है । वेदान्त की मुक्ति 
की कल्पना आनन्दमय है | बौद्धों के निर्वाए की अवस्था का वर्णन 
प्राय: अमावात्मक शब्दों में मिलता है । वह दशा अनिबंचनीय होती 
है । इस अलौकिक स्थिति को भी साधक प्राप्त कर सकता है। सहज- 
यानी इसे शून्य” कहते थे । नागाजु न ने निवोण की अवस्था को 
अवर्णनीय कहा, थिद्धों ने उसे शून्य कहा, परन्तु उसमें अभावात्मकता 
न थी | बह एक भावात्मक स्थिति होगई । लाथपंथी योगियों ने सहखार 
चक्र को शून्य कहा और वतलाया कि जब कुण्डलिनी शून्य स्थान पर 
पहुँचती है तो जीवात्मा केवलावस्था को श्राप्त हो जाता है । सांख्य दशन 
में केवल अवस्था का वर्णन मिलता है, जिसमें सुख ढुःखों से उदासीन 
स्थिति का संकेत मिलता है, पर आनन्द वहाँ भी नहीं है। कबीर केवला- 
बस्था को, सिद्धों की तरह सहज-शून्य कहते हैं | सामान्यतया शब्दावली 
का अन्तर छोड़कर नाथों की केवलावस्था (सहजावस्था) व सहज शून्या- 
बस्था में कोई अन्तर नहीं है, नागाजु न के बाद प्रायः निवाण, केवला- 
वस्था व सहजशून्यावस्था शब्दों का प्रयोग, एक ही अर्थ में किया गया 
है अर्थात्‌ बहु स्थिति जिसमें आत्मा हन्ह रहित स्थिति को प्राप्त करले | 


कैबीर की विचार घार्स ह 2४७ 
आनन्द का प्रवेश बेद्ान्त की पद्धति पर सिद्धों ने 'सहजानन्द' के रूप 
में कर दिया था | वे उस आत्यंतिक स्थिति में प्राप्त सुख: की 'मंहासुख” 
कहा करते थे । नाथों व सिद्धों की मोक्ष कल्पनां में इतना अन्तर 
अवश्य है कि नाथों के -सहजानन्द में आत्मा में ज्ञान का प्रकाश भी 
आनन्द के साथ रहता है परन्तु सिद्धों के यहाँ किसी प्रकार का कुछ 
भी भान नहीं रहता, वहाँ पूर्ण रूप से निजत्व का विज्यन हो जाता 
है | इसीलिये सिद्ध उस स्थिति को कह नहीं पाते | 

कबीर की मोक्ष भी 'सहज शून्य? , शब्द से संकेतित है। कबीर 
वड़ी मस्ती से इस स्थिति का वर्णन करते हैं। वस्तुतः यह अवस्था 
आत्मा व परमात्मा के मिलन की अवस्था है। 'राम” को उनकी 
वहुरिया जब देख लेठी है तो 'रामरस” का आनन्द मिलता है । यह्‌ 
रस देवता तक नहीं प्राप्त कर पाते, संसार पीछे छूट जाता है ।' 

एक मेव हो मिल रहयों, दास कबवीरा राम 
इस विकास को हम यों देख सकते हैं :-- 


मोक्ष कल्पना 


धो 








शून्यावस्था सहजावस्था. सह॒जावस्था सं गम 
नागाजु न शुन्यावस्था. सहजानन्द रामरस 
अबर्गानीय स्थिति (तान्त्रिक सिद्धे नाथयोगी कबीर 

'(अभावात्मक स्थिति) महासुख केवलावस्था आत्मा परमात्मा 

आत्मा का अभाव अवर्णनीय स्थिति (आत्मा का अस्तित्व) का मिल्लन 


कबीर ने आत्यन्दिक स्थिति को खसमावस्था भी कहा गया है, 
जिसका अथ है गगनोपम अवस्था, आकाश के समान आदि सत्ता में 
मन को लीन कर देने के पश्चात्‌ यह अवस्था प्राप्त होती है, जहाँ दो त, 
अद्वेत, हो ताढ़े त सब बुर जाते हैं । इसके अतिरिक्त कवीर में घरनी- 
घरवाली शब्द का मी प्रयोग मिलता है) इस पर सहजयानियों का 
प्रभाव है, जो नाड़ियों के नाम डोम्वी, चाण्डाली, अवधूती आदि 
रखते थे | पाठकों को इनका वर्णन सिद्ध-द्शन में देखना चाहिये। 

यह आत्यन्तिक स्थिति इस प्रकार की है :-- डे 
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जाके बारह माँस वसनन्‍्त होय, ताके परमारथ बूमे बिरले कोय -। 
विनु तरिवर फूले आकाश, सिव विरश्नि तहेँ लेहि वास । 
सनकादिक भूले भँवर बोय, लख चौरासी जोइन रोय । 
कबीर हरि रस यों पिया, बाकी रही न थाकि । 
पाका कलस कुम्हार का, बहुरि न बढ़ई, चाक ॥। । 
भक्ति भाचना--हृठयोथ और सुरतिसाधना के अतिरिक्त कबीर 
में भक्ति' की चर्चा विशद्रूप से की गई है | कबीर केवल बेष्णवों के 
सम्मुख ही झुके उन्होंने शाक्तों, योगियों, ज्ञानियों सबको फटकारा, 
परन्तु वेष्णवों के अ्रति वे सबंदा नम्न रहे | उनसे उन्हें 'हरिस्सः मिला 
था | रामानन्द ने 'राम नाम! का मन्त्र देकर उन्हें कृत्कृत्य कर 
दिया था | 
कबीर ने कहा-- 
शून्य मरे, अजण मरे, अनहद हू मर जाय । 
रामसनेही ना मरें, कह कचीर समुझाय ॥ 


अर्थात्‌ शून्य और अनहृद की साधना का वर्णन करते हुये भी 
कबीर भक्ति को ही सर्वेश्रेष्ठ मानते थे। उनकी सहज समाधि यही है 
कि कबीर जो कुछ करें वही सेवा बन जाय, सारा जोवन 'राम'” को 
समर्पित हो जाय। हरि भक्ति और सच्चा जीवन यही कबीर ने 
सुझाया, व्यय के आचारों में क्या रक्‍्खा है ? परन्तु यौगिक साधना का 
महत्व अर्थात्‌ चित्त को वश में करने का महत्व कबीर कभी न भूले । 
बे तोतों को तरह राम-राम रटने को व्यर्थ समभते थे। बोद्धों ने शायद 
सर्व प्रथम कहा था कि बुद्ध का नाम मूल कर भी लेने पर निर्याण 
प्राप्त हो जाता है ( लाछाणाए ० पाती ॥/॥07४४प७, ए7॥07 
शांश ) फिर वेष्णवों ने भी कहा था कि राम का नाम ले लेने से 
सहज ही मुक्ति हो जाती है.। कबीर इतने सस्ते भक्त न थे । राम नाम तो 
परम-सत्ता का प्रतीक मात्र था। वे अनुभूति पर सदा जोर देते थे और 
इसीलिये वे योग और सुरति योग का वन करते हुये पाये जाते हैं | थे 
जानते थे कि बिना चित्त को वश में लाये हुये भक्ति असम्मव है | अतः 
उनके यहाँ योग, सुरति व-भक्ति में विरोध नहीं है और जटिल क्रियाओं 
के विरुद्ध तो वे आयाज उठा ही चुके थे क्‍योंकि उद्दश्य तो चित्त-निरोध 
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सिद्धि पाना नहीं | उद्देश्य तो राम से मिलना था, राससय 
हो जाना था, चमत्कार दिखाना नहीं। वे योग क्रिया हारा भी उस 
परमपद की गप्ति को सस्मव सानते थे क्योंकि उसका अभ्यास जोगी 
व जुलाहे करते आ रहे थे, परन्तु जोगियों का दम्भ उन्हें पसन्द न था। 
साधारण गअ्हस्थ जीवन का विनाश वे न देख सकते थे | अतः योग का 
बणन करते-करते उन्हें 'सहज्न समाधि! और गृहस्थ जीवन ही ठीक 
लगा | यहाँ कवीर घोर बयक्तिक साधनाओं से सामाजिकता की ओर 
आरहे थे । राम नास का उच्चारण सव एक साथ कर सकते हैं। कवीर 
ध में एक साथ अब भी पदों का गायन होता है, खत्लेरी पर अब भी 
सामूहिक भजन होते हैं अतः कवीर ने भक्ति की प्रशंसा सव से अधिक 
की है | उनका रहस्यवाद यौगिक पद्धति पर था और भक्ति राम के प्रति 
अनुराग पर निभेर थी | कबीर ने नीरस योग की अपेक्षा सरस रास 
की भक्ति का प्रचार किया-- 
भक्ति द्राविण अपनी, लाये रामानन्द । 
परगठट किया कबीर ने, सप्तरीप, नवखण्ड ॥ 

कवीर की भक्तिमें विरह का तत्त्व बहुत प्रवत्न है। नारद्‌ ने मी अपने 

भक्ति सूत्रों में इस पर जोर दिया है । परन्तु सूफियों के प्रभाव के कारण 
डनकी विरहव्यथा अत्यन्त मार्मिक हो गई है । शेल्री भी वही है, जिसमें 
बाण की चोट, घाव, आह आदि का वन बहुत आता है किन्तु भक्ति के 





स्वरूप निर्धारण में योग का दत्व भी मिला हुआ है, योग से प्राप्त अन्तिम 
त्रिगुणातीत अवस्था भक्ति की भी अन्तिम अवस्था ठहराई गई है । 
डा० त्रिगुणायत ने एक वड़ी मनोरज्ञक वात कहद्दी" है कि क्योंकि नारद 
ने भी ४६ वें भक्ति सूत्र में कहा। था कि वेद का विरोधी होने पर भी 
सच्चा भक्त लोकों को तांर देता हे सो यदि कबीर ने बेद का विरोध 
किया तो कया घुरा किया १ इस चिन्तन के पीछे ब्राह्मणवादी सद्भीण 
भावना है- जो ऋषम, बुद्ध व कवीर जैसे ब्राह्मण विरोधियों को भी अव- 
तार मान कर पूजती रही है, अपने स्वाथ के लिये, ताकि उनका विद्रोह 
थोड़ा लचीला हो जाये और इसी उपाय से किश्चित क्ुककर आराह्मणु- 
बाद ने वौद्धों को अपने में पचा डाला था । जहाँ ब्राह्मण व कठमुल्ले 
दोनों ही जनता के शत्रु हों, वहाँ वेरों का विरोध सामाजिक भूमि 
हज 8 मम 
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पर था, व्यक्तिगत भूमि पर नहीं | वेदों का विरोध तो गीता ने भी 
किया था, पाँच रात्रों और शेवों ने भी । परन्तु वे सब ब्राह्मणवादी थे 
णश्रम 5प्रवस्था को सानते थे | कबीर उनमें से थे जो ब्राह्मणवाद की 
मूल वर्ण-वयवस्था पर ग्रह्ार करते थे, कुरान व हृदीस के भी वे शत्रु थे | 
वे एक सामान्य जनवादी मार्ग निकाल रहे थे | उनका मार्ग था-- 
(१ ) संसार को मद छोड़ो | नारीं, निन्‍्दा की वस्तु नहीं । 
संसार से भागना कायरता है--इसे सुधारो | 
(+ ) सत्ता? अवश्य है, पर उसका स्वरूप नहीं समझाया जा 
सकता । उध्ते हम राम? कहते हैं, उससे प्रेम करो । 
(३ ) मन पर अंकुश रखो, यही पाप का मूल है। 
(४ ) गुरु के बचनों पर विश्वास- करो । 
( ५ ) पुरान, कुरान, वेद, हदीस सब व्यर्थ का प्रल्ञाप है--धम- 
व्यवसायियों का शव्दाडम्बर मात्र | 
(६ ) श्रम का महत्व समझो, ईमानदारी से मेहनत करके 
खाओ | संन्‍्यासी बनकर, जनता के रक्त पर जीवित मत रहो । 
(( ७ ) कठोर साधनाओं को छोड़कर, स्वानुभूति को जगाओ | 
राम से प्रेम करो | 0 हि 
(८) ऊँच-नीच, छुआछूत, जाति-पाँति, धर्म-अधरम का भेद 
डालकर ये मन्दिर-मस्जिद वाले सवर्ण हिंदू तथा उच्च वंश के शेख- 
सेयद आदि जनता के दुश्मन हैं | धन ही पाप की जड़ है । 
.. यह था कबीर के भक्तिमत का साम्राजिक रूप | वे सुधारक न 
थे, घोर क्रांतिकारी थे | 
कहा जाता है कि कबीर नारदीय-भाव-भक्ति पन्थ को मानते 
थे | “वे बंधी भक्ति के विश्वासी न थे जो भागवत घम में थी? | परन्तु 
नारदीय भाव भक्ति व कबीर की भक्ति में अन्तर है। रामानन्द से उन्होंने 
बस “राम? का ही नाम लिया था। प्रेम की तीजता उन्हें सूफियों से 
मिली, थी, नारद से नहीं। फिर नारद की तरह कवीर अप्रत्यक्ष झगड़ा 
कराने की प्रणाली पप्तन्द्द न करते थे । असत्य का नकद विरोध करना 
उनका स्वभाव था, जब कि भाव-भक्ति के विद्वयासी मैक्त भगवान के 
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प्रेम में ही निम्न रहना तथा सामाजिक प्रश्नों सं कतराना अपना 
आवश्यक कतेव्य सममते थे । 

इस अकार कबीर योगी थे, सहज साधना वादी थे और उससे 
भी अधिक भक्त थे | उनकी भक्ति अन्तमु खी साधना पर निर्भर थी, 
तभी वह निगु ण-मक्ति कहलाई । सगुण ब्रह्म की सक्ति सरल होती है। 
आराध्य के विभिन्न सनोरम रूपों को सन के सम्मुख रखकर भक्त 
भावावेश में डूब जाता है | संसार से विरक्ति पाने के लिये रूप का 
ध्यान सुन्दर उपाय है । वहाँ आसक्ति तो रहती है, इन्दियों के विपय 
भी रहते हैं, पर चूँ कि वे भगवान के ग्रति समर्पित हो जाते हैं, अत: वे 
अभिनन्द्रतीय हो जाते हैं | किन्तु कबीर का कार्य कठिन था | उनका 
आधार केवल नाम? था परन्तु रस्मी तोरपर उसका जाप कबीर का कोई 
हिंत न कर सकता था क्योंकि रास-राम का उच्चारण तो तोते भी कर लेते 
हैं। राम के नाम से संकेतित उस अप्रत्यक्ष सत्ता से प्रेम करना जिसके 
आभास जब तब इसी संकुल जीवन के भाग्यश्तल्ी क्षणों में हमें हो 
जाते हैं, कठिन का्ये है। उसके लिए सबसे श्मुख कार्य था - मन को 
वश में करना । इसीलिए योग साधनाओं का थे वर्णन करते हैं और 
उनके साथ ही रास की ठुलहिया वन कर, अपने अखण्ड अचल 
सुहाग की घोषणा भी करते जाते हैं । अतः भक्तों की तरह कबीर को 
जाम व रूप” का आधार न था। वें यह नहीं कह सकते थे कि कलि- 
युग में केचल नाम का आधार है। वे तो स्वदा अधिनासी रास से 
प्रेम को तलबार की घार पर चलने के समान मानते थे | रास का घर 
खाला का घर नहीं था जिसमें जब चाहे जैसे प्रवेश पा जाते, यहाँ तो 
वही जाँ संकेता था जिसने शीश उत्तार कर भू पर रख दिया हों 
जिसने सन रूपी मूग की शिकार करली हो । कवीर इस प्रेम के पथ . 
को अत्यन्त कठिन मानते थे-- 

कविरा खड़ा बज़ार में. लहीँ लुकाठा हाथ। 
जो घर जारें, आपना, चले हमारे साथ || 

विना घर जलाये, पुत्र, कलत्र, यश, सान, हानि, लाभ, का 

मोद् छोड़े हुये श्रेम के पन्‍थ पर जाना असस्भव था। क्या नारद की 


भक्ति का यही रूप था ! हु 


सफ़ी-दशन 





विकाए--७ वीं शताब्दी से मुसलमानों का सम्पर्क भारत से 
बढ़ा | सबे प्रथम वे दक्षिणी पश्चिमी समुद्र दट पर आये | १३वीं 
शत्ताबदी में उत्तरी भारत का बहुत सा भाग उनके अधिकार में आ 
गया |इस प्रकार ७ वीं शताब्दी से १३ वीं शताब्दी तक, इस वीच की 
अवधि में बहुत से धर्म प्रचारक बिद्वान सूफी मुसलमान भारतबष में 
आये और इनके हारा भारत के साथ सांस्कृतिक सम्बन्ध जुड़ता 
गया । सूफी मत भारत में आने के पूव ही पश्चिमी देशों में विकसित 

हे हो चुका था । वहाँ उसके विकास की कहानी भी बहुत ही शिक्षात्रद 

ओर रोचक है। 

सूफी शब्द के कई अथ माने जाते हैं-- 
न, “हसफ--आगे की पंक्ति। क्यासत के दिन आगे की पंक्ति में 
वेठने वाले लोग सूफो हैं । 

२--सुरा--चबूतरा । मुहम्मद के सबसे अधिक प्रेमी मस्जिद 
में एक ऊँचे चबूतरे पर बेठते थे अतः ये लोग सूफी कहलाये । 

३--सूफ! का अर्थ है पवित्रता, अतः सूफी का अर्थ है “वह 
व्यक्ति जो हृदय से पवित्र है? | | 

४--सूक--ऊन । ऊनी वरू पहनने वाले रुन्‍त सूफी कहलाये । 
ये सन्त सादा ऊनी वस्र धारण करते थे अतः सूफी कहे गये । प्रायः 
इस अन्विभ मत को ही वैज्ञानिक माना गया है ।& इश्वर से प्रेम करना, 

” 'सांदा जीवन विताना, स्वेच्छा से निर्धन रहना--ये सूफियों की 

विशेषतायें थीं । पर 

;#सूफी शब्द का यह अर्थ [7009४७ की खोज का परिणाम है| 
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पश्चिमोय देशों में सूफी मत का ज्लोत मुहस्मद के मत से भी 
प्राचीन साधनाओं सें मिलता है, परन्तु आज जिसे हम सूफी मत कहते 
हैं उसका आधार कुरान? ही है। 


मुहम्मद की मखत्यु के पश्चात्‌ खलोफाओं का युग आया | इनमें 

पहले के चार खलीफा अवूबकर (६३४ ३० ), उमर ( ६४३ ६० ), 
उस्मान ( ६४४ इ० ) अत्यधिक धार्मिक, सदाचारी और आदरश व्यक्ति 
थे। आगे के खलीफाओं में शासन लिप्धछा तथा राज्यविस्तार की भावना 
बढ़ती गई, खलीफाओं की प्रवृत्ति घोर साम्प्रदायिक होती गई और 
घर्म का प्रकृत स्वरूप लुप होता गया । शेखों और उलेमाओं ने इस्लाम 
को कठोर आचार प्रधान धर्म बना डाला । क्रिया-प्रधानता के 
वातावरण में भावना? का दम घुटता गया। समाज, रोजा को 
ही धर्म का सबस्व सान लिया गया | उन्हें जो न सानता उसका सिर 
बड़ी सुविधा से उड़ा दिया जाता । इस पवित्र काय को जिहाद” कहा 
गया । जिहाद के ज्ञिण खलीफाओ की सेत्राओं ने भारत, इरान आदि 
देशों में वछे-यडे अभियान किये । कुफ् को मिटाने के लिए भारत में 
सच प्रथम आक्रमण सुहम्मद विन क्रासिस का ७१३३० में सिन्ध 


जे 


पर हुआ था | ही 

क्रिया-प्रणान कठसुल्लावाद के विरुद्ध भावानावाद की प्रतिक्रिया 
हुई | यही सूफी आन्दोलन था | सूफियों ने नसाज, रोजा आदि के 
विरुद्ठ इश्वरीय अनुराग को अपनी साधना का आधार बनाया | 
आयचारों के विरुद्ध लौकिक प्रेम, सुरापान, सौन्दर्य प्रियता को इश्वरीय 
_ खाघबना का आवश्यक अज्ञ सान लिया गया और आध्यात्मिक प्रेम 
का वर्णन, लौकिक प्रेस के आवरण में होने लगा । शेखों ओर उले- 
माओं ने इन सूकियों का सयक्कुर दसन ऊराया जिनमें मन्सूर को सूली 
पर चढ़ा देने की कथा प्रायः सर्वविदित है । दसन से प्रतिक्रिया और 
भी वीत्र हुईं, तव सूफी साधना तथा परम्परा वादी मुहस्मुदीय इस्लास 
सें सामझस्य खोला गया । यह काय इसास गज्जाली ने किया और इस 
प्रकार सबंदा के लिये सूफीसत को कुरान के अजुछल सिद्ध कर दिया 
गया । नमाज को प्रार्थना के रूप में सूफियों ने स्वीकार कर लिया 
सूफियों का दर्शन, परम्प्रावादिनों का दश्शन ( तसब्बुफ ) वना। 
भारत में प्राय; १२ वीं शुताव्दी के बाद सूफी मत के सम्प्रदाय सद्भठित 


३५४ हिन्दी साहित्य की दाशेनिक प्रछभूमि 


होकर प्रचार करने छगे तब उपयुक्त सासखस्य हो चुका था और पर- 
म्परावादी नमाज रोजा में विश्वास करने वाले मुसलमान वाद्शाह तथा 
शेख उलेमा भी सूकी फर्ीरों की प्रतिष्ठा करने लगे थे | ईश्वर के साथ 
गुप्त-म्रेम के कारण रहस्य प्रियता बढ़ी ओर इस रहस्यप्रियता ने सूफी 
फकीरों में चमत्कार-प्रियता उत्पन्न करदी थी। भारत में आकर चमत्कार- 
प्रदर्शक नाथ-पन्‍न्थ की योग साथना का इस मत पर ग्रमाव पड़ा था। 
सूफी फशीर अपने चमत्कार के लिये नाथों की तरह ही प्रसिद्ध थे। 
हिन्दू और मुसमान दोनों पीरों और मुर्शिदों के पास छौकिक 
इच्छाओं की पूर्ति के लिये जाने लगे थे । सूफी प्रेम साधना का प्रभाव 
भारतीय साधना पर भी यत्र-तत्र पड़ा | निगुण घारा के सन्‍्तों की अभि 
व्यक्ति पर वह प्रभाव स्पष्ट दिखाई पड़ता है । चूँकि मारत में प्रचारित 
सूफी मत कुरान पन्‍्थ के साथ सामझस्य का परिणास था अतः सूफी 
मत की प्रवृत्ति ही सामझस्य प्रधान थी सूफियों ने भारत में अपनी प्रेम 
की नीति से ही अपना प्रचार करना उत्तम समझा | हम इस विकास 
को इस प्रकार देख सकते हैं-- 
क्रमिक विकास :--क्ठोर आचार-वादियों ने धार्मिक शिकंजे 
में जनता को- कस दिया था | अठः सूफियों ने इसके विरुद्ध पश्चात्ताप, 
प्रेम और आत्म ससपेण का पथ अपनाया । सूफी मत के वहाँ तीन 
सोपान दिखाई पड़ते हैं | प्रथम सोपान में साक्रिक्र, अयाज़, रबिया 
आदि सूफी लाधक हैं | इनमें रबिया नामक साधिका का नाम अति 
प्रसिद्ध है । ईश्वरीय प्रेम में वह रात दिन रो रो कर पग्राथनायें किया 
करती थी, वह ईश्वर के प्रति साधुये भाव रखती थी । ईश्वर से एकांत 
मिलन के आनन्द में वह बेहोश हो जाया करती थी। इस प्रथम 
सोपान का विकास मुहम्सदः के पूर्व युग में ही हुआ। तब सुफी शब्द 
का प्रयोग विरक्त साधु (&5००४४०) के लिये होता था| रविया! की 
प्रार्थनाओं में ही हमें उन अ्तीकों के बीज मिलते हैं जिनका प्रयोग 
सूफी कवियों के लिये आवश्यक होंगया | विशेषकर प्रेम! और सुरा? 
के प्रतीक | तव यह केवल अलुसूति प्रधान पंथ था, दाशेनिकता का 
समावेश द्वितीय सोपान में हुआ |" 
हितीय सोपान सूफियों के अचार का स्रोपान था, इस युग में 


१--इन्साइक्लोपेडिया आफ बिटेनिका | 
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यूनानी व भारतीय दाशनिक धारणाओं से इस्लाम का परिचय हुआ | 
सूफियों पर नियोफ्लेटोइज्म तथा भारतीय वेदान्त एवम वोछ सिद्धान्तों 
का अदूभ्ुत प्रभाव पड़ा और एक सशक्त दशंन की उत्पत्ति हुई। इससें 
जीव ब ब्रह्म की एकत्ता, संसारं की असाएता या मायात्सकता आदि 
सिद्धान्तों को स्वीकृति मिली । 'मंसूर! ने जीव व ब्रह्म की एकता को 
घोषित किया (अन-अल हक”) ।अतेः कठमुल्लाबादी शासकों ने उसे 
सूली पर चढ़ा दिया क्‍योंकि मुहम्मदीय सत में जीव को ग़ुल्लाम (बन्दा) 
तथा इश्वर को स्वामी साना जाता था, दोनों की एकता घोषित करना 
गुस्ताखी समझा गया । कर्खी दारानी (८१४ ३० मृत्यु) ने संसार-त्याग 
भावावेश, कम त्याग, इख्वर-प्रेम, आत्म-समपण आदि का प्रचार किया 
था | जुनेंद? ने निर्वाण (फना) का सिद्धान्त प्रचारित किया था | आगे 
६२२ ई० में मंसूर को सूली पर चढ़ा दिया गया। द्वितीय युग का 
सवसे अधिक क्रान्तिकारी प्रचारक यही मंसूर था। मंसूर कुरान के 
बताये सागे को अवहेलना करता था | नमाज, रोज़ा का बह अविश्वासी 
था| वह हृदय की अनुराग-भावना को वढ़ा कर भावषावेश की स्थिति 
इंश्वर व जीब की एकता का उपदेशक था | उसे विधघर्मों मानकर 
प्राणदण्ड दे दिया गया। इस प्रकार ह्ितीय सोपान में सूफी घ्मे 
मुहन्मद मत की अतिक्रिया के रूप से विकसित हुआ । मुहस्मद की 
सत्यु के वाद सूफी सन्त इधर-डघर अमण करते हुये स्यागसय जीवन 
व्यतीत करते थे | इस युग सें एक ओर तो कोरा कर्मकाण्ड था, 
दूसरी ओर घोर घिलासिता, अधिकारों का दम्भ तथा घोर धार्मिक 
अभिमान था । सूफी इसके विरुद्ध प्रेम व त्याग के मार्ग पर चले अतः 
उनका महत्व बढ़ता गया । उल्माओं का विरोध होने लगा, धीरे-धीरे 
यह सक्भठित सम्प्रदाय वनगया जिसमें शुरु? का स्थान सवसे अधिक 
महत्व पूर्ण रहा । 'शुरु? 'करामात? के लिये प्रसिद्ध होते गये, इसी समय 
फी धर्म का विभिन्न दाशनिक पद्धतियों से परिचय हुआ और सूफी- 
दर्शन 'तसुब्वुफ'ः का रूप विकसित होता गया। सूफियों में जो 
शान्ति? का सिद्धान्त ( धृष्मां०४०४:७ ) प्रचलित था, बह 'सबबादः में 
बदल गया और यह “इस्लाम विरोधी? दशेन बन गया, इस्लाम के 
साथ समन्वय दछुत्तीय युग में हुआ | 


तृतीय युग के आरस्म सें स्पष्टटः दो चिंतत धारायें बल गई 


३४६ हिन्दी साहित्य की दाशेनिक पृष्ठभूमि 
थीं | १-कुरान॑बादी क्रिया-प्रधान चिंतनधारा जिसमें शेख, उलेसा आदि 
परम्परावादी थे, इनके मुख्य सिद्धान्त ये थे--इश्वर एक है, वह सर्वशक्ति 
समान, सृष्टा, आकाश व एथबी का स्वामी है। वह प्रथम और अन्तिस 
शक्ति है, वह व्यक्त और अव्यक्त हैं, कल्पनातीत है, कुरान ने ईश्वर के 
६६ साम दिये हैं जो इंश्वर के स्वरूप को वतात्ते हैं। संसांर ईश्वर का 
फेज (87900) है | इसका अस्तित्व हे, यह मिथ्या नहीं है | ( वजूद ) 


जीवात्मा ( रूह ) अनुपम, शाश्वत और विशुद्ध है, यह मृत्यु के 
बाद सुख व दुख का अनुभव करती हें। यह मनुष्य शरीर में शासन 
करती है । जीव ज्ह्म नहीं हो सकता वह सेवक है और ईश्वर सेव्य | 


सनातनी इस्लाम का मुख्य आधार भय की सावना है, न्याय- 
दिवस ( 7प्र08९०7706४४ 099 ) तथा नक की अप्नि का वार-बार वर्णन 
कुरान सें किया गया हे | मुक्ति? की प्राप्ति इश्वर की इच्छा पर है। अल्लाह 
रूच्चे व्यक्ति को घार्सिक पथ पर तले जाता है और दुघ को पथभुप्ट कर 
देता है, घुरे व्यक्ति उसके कोपभाजन वनते हैं । केबल कुरान के आदेशों 
का पालन करके ही उसकी दया की प्राप्ति सम्भव है। रोजा, नमाज 
प्राथना-आदि वाह्म क्रियाओं का पालन ही साधन है | सनातनी मत 
के अनुसार अज्ञाह प्रेस का दिपय नहीं हो खकता | बह केवल श्रद्धा का 
विषय है | इस मत्त से तत्त्दक्नान प्रायः नहीं के वरावर हैे। इस्लाम 
का अल्लाह, शाख्॒त, सवेशक्तिमान देवता के समान है। परात्पर 
ब्रह्मा के साथ हम इस अल्लाहः को नहीं रख सकते। अल्लाह 
स्वामी है, सलुष्य उसका बन्दा? (89४०) है । वह एक दयालु पिता के 
के समान नहीं है जो अपने अज्ञानी बच्चों के अपराधों को क्षमा कर 
देता है । वह एक कठोर, न्याय प्रिय, भावना-विहीन शासक के समान 
है, और अपनी दया केवल उन्हीं पर दिखाता है जो डसके क्रोध को 
नम्रता, निरन्तर सेवाकाय, शासह्ानुमोंदित नियमों के पालन तथा 
पश्चाताप आदि से- शान्त कर पाते हैं | क्रमी कोई साक्षक 
अज्ञाह से वेयक्तिक सम्बन्ध स्थापित नहीं कर सकता। छुरान 
के नियमों में कोई परिवततत नहीं हो सकता। बह अन्तर्चेदना 
([0६ए०#०४) का विपय नहीं है, वह सेवा व आज्ञा-पालन से प्राप्त 
अल्लाह” हि 
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इसके विरुद्ध सूफी चिन्ताधारा थी जो ईश्वर व जीव की तात्विक- 
एकता, उसकी सबे व्यापकता, जगत को उसका ही व्याप्य स्थल्ष मान 
कर उसमें इंश्वर के सौन्दर्य की मलक देखने की प्रवृत्ति, क्रिया के स्थान 
पर आन्तरिक अचुराग की वृद्धि, आत्म समर्पण, ईश्वर से मिलन के 
लिये विरद्दाकुलत तथा मिलन की स्थिति में अद्भुत भावावेश के 
कारण वेहोशी आदि में विश्वास करती थी । संक्षेप में इस्लामी चिंदन 
एकेश्थरवादी था, दूसरा सूफी चिंतन सर्वात्मवादी । प्रथम में सेवा, 
आज्ञापालन, प्रार्थना व नियम पात्नन का महत्व था, दूधषरे में प्रेम की 
मस्ती में नियमों की अवहेलना, कर्म त्याग तथा घर फूँक मस्ती थी ४8 
अतः दोनों दो विपरीत धारायें थीं । मंसूर जेसे अनेकों सूफियों के 
बलिदान के पतश्चात्‌ ठृतीय युग में दोनों में सामझस्य विठाने का प्रयत्न 
किया गया । यह ऐतिहासिक काये गजाली? से किया | सुफीमत का 
अव्यवस्थित रूप इन्होंने ही सेम्हाला | अब तक सनातन पंथी मुसल- 
मान इससे घृणा करते थे ओर सूझी इन कठसुल्लों के विरुद्ठ डटकर 
प्रचार करते थे । अब दोनों मतों के कोने घिस कर दोनों में स्वीकृति 
योग्य परिष्कार कर दिया गया । गज़ाली ने जीव त्र अह्मके एकत्व , 
(तौद्दीउ) तथा ठवचक्कुल ( आत्मसमपंण ) को स्वीकार कियी. और 
नमाज! को प्रार्थना के रूप में स्वीकार कर किया | अब “इस्लाम व 
सूफी मत! का साथ-साथ प्रचार हुआ, भारत में दोनों का अधिक 
प्रचार उक्त सममोते के वाद ही हुआ था। इस सम्बन्ध में यह्‌ 
स्मरणीय है कि बद्यपि सनातनवादियों ने सूफी दर्शन के तत्वों को 
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३४. हिन्दी साहित्य की दाशनिक' पृष्ठभूमि. 


स्वीकार कर लिया और सूफियों ने भी प्राचीन कठ्धता को कम कर 
दिया परन्तु सूफी काव्य में सदा ही शेख, जाहिद, ( परहेजगार-पवि-' 
त्रताबादी, संयमी ) नासेह (धर्मोपदेशक) के विरुद्ध काव्यात्मक विद्रोह 
की अभिव्यक्ति होती रही । प्रेम, विरह, मस्ती, वेहोशी तथा मिलन के 
भावावेश के आगे धार्मिक अवृत्तियों व संयम-प्रधान उपदेशों की सदा 
निन्‍्दा की जाती रही । उद्‌: के सूफी कवियों गालिब, मोमिन, शाद; 
जिगर, जोश आदि सब में यह प्रवृत्ति पाई जाती है किन्तु इसके विप- 
रीत जायसी, कुत्तवन, उस्मान आदि में इस्लाम की प्रशंसा तथा प्रचार 
की भावना अधिक तीक्र प्रतीत होती है। कहीं-कहीं हिन्दूधर्म की 
निन्‍्दा भी की गई है । 

इससे स्पष्ट है कि इसाम गज़ाली की समन्वयवादी चिन्तनधारा 
का प्रभाव सध्यकालोन हिन्दी के सूफी कवियों पर विशेष था जबकि 
द्रबारों के सूफी उदू कवियों में हितीय सोपान वाली मन्‍्सूर 
की क्रान्तिकारी विचार घारा को अधिक ग्रश्रयः मिला जहाँ 
दरवारी कवियों का विरोध अपनी तिज्ञासिता की रक्ा के 
लिए. वहाना खोजने के कारण था | चूकि सूफो दशेन में लौकिक 
प्रेम को ही सोपान माना जाता था और दोनों में अविरोध 
था, अतः दरवारी कवि सूफियों की पद्धति पर शराब, घुतपरस्ती 
तथा प्रेम का विरोध करने के कारण शेखों तथा घार्मिक उपदेशकों को 
खूब कोसते थे, और शराब, शुल ब बुलबुल के ग्रेम व बिरह के 
गीत खुलकर गाते थे । आगे गजल के लिये शराव, श्रेम की ग्रशंसा,. 
धार्मिक-प्रवृत्तियों की निन्‍्द्रा आदि अचृत्तियाँ रूढ़ होंगई” और इसी 
नफ़्सपरर्ती या विल्ञासी नवाव बादशाहों की चाट्डुकारिता के कारण 
उर्दू कविता में प्रतिविम्बित 'सूफी-चिन्तन में बह पविन्नता न रही 
जो ईरान के सूफी साथकों में दिखाई पड़ी थी। स्वयं फारसी के 
शायरों के स्तर को उद्‌ के कवि स्थिर न रख सके | पतन की अन्तिम 
सीमा हम अवध के नवावों की दरवारी कविता में स्पष्टठः देख सकते 
हैं| सारांश यह है कि गजाली के द्वारा समन्वित सूफी मत का प्रभाव 
आगे घार्मिक व दाशतनिक क्षेत्रों में स्वीकृत हो गया, जिसकी अमि- 
व्यक्ति हम हिन्दी के सुफी कवियों में देखते हैं और साथ ही फारसी व 
उर्दू) कविता में मंसूर या हल्लाजबादी धारा का प्रसार व प्रचार देखते 
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हैं। बस्तुनः सूफियों में गजाली के वाद १२ सम्प्रदाय जीवित रहे 
जिनमें सनातन पन्थियों ने हुलूलीः (अवतदारबादी ) तथा 
हज्ञाजी? ( मंसूरी ) (अद तबादी) को अस्वीकार ठहराया था | का ना 

होगा कि उद ब फारसी कविता पर हल्लाजी (मन्सूर का दूसरा 
नाम हल्लाज था) धारा का प्रभाव था | चूँकि सनातन पन्थी इस घारा 
को निन्दनीय मानते थे अतः कवियों ने गज़लों, रुबाइयों आदि में 
सनातन पन्थियों की कठोर आलोचना की है । यह दूसरी बात है कि 
ऐतिहासिक परिस्थितियों के कारण विल्ासिता के युग में आध्यात्मिक 
शराब व प्रेम का स्थान लौकिक वासनात्मक ग्रव्ृत्तियों ने लेलिया था । 
आगे कवियों का उद्देश्य सदाचार से शत्रुता के प्रद्शन करने में ही 
रह गया | 


उक्त दो घाराओं के अतिरिक्त १० और सूफी सम्प्रदाय थे जो 
प्राय: सनातन-बादियों द्वारा स्वीकृत थे पर इनमें भी कोई कस क्रान्ति- 
कारो था कोई अधिक । 
गे सुहराबर्दों व म्ुहीउद्दीन इब्न अरबी नामक दो सूफियों 
ने पुनः सूफी-दशेन को व्यवस्था दी। सुहरावर्दी का ग्रन्थ ;-अव्ारि- 
कुल मारूफ' सूफियों करा मुख्य मन्‍्थ माना जाता है। स्टैेण्डड सूफी 
दर्शन के लिये यह ग्रन्थ पठनीय है । 


फारसी कवियों में उमर खेयाम ( मृत्यु ११२३ इ० ) निजामी 
(१२०३ ई० ), रूमी ( १२७३ ३० ) सादी (१९२८२ ई० ) हाफिज 
(१३६० ३० ) वथा जासी ( १४६२ ई० ) आदि प्रसिद्ध कवि हुये हैं ६ 

इन कवियों ने सूफी-दशन को काव्य के माध्यम से समझाया 
है | जलालुद्दीत रूपी ने अपनी मसनबवी में कहा है कि सफीमतः 
को समझाया नहीं जा सकता, उसकी परिभाषा नहीं की जा सकती | 
जैसे अन्धकार में हाथी को कोई केवल पर, कोई केवल पूँछ तथा कोई 
केवल सूड़ समभता है उसी प्रकार सूफीमत' को कोई कुछ और कोई 
कुछ समभता है । परन्तु रूमी के अनुसार सूफीधघम के निम्नलिखित 


४४ देखिये मी छ0ाए रण शितरी080कलए--प्ीक्र्ईाशता शादते 
'पएए०४६४७/७, यूफी काव्य संग्रह-परशुराम चतुवेंदी तथा तसुब्छुफ और सूफीमत- 
चन्द्रवल्ली पाएडेय | 


३६० हिन्दी साहित्य की दार्शनिक प्रष्ठभूमि 


तत्त्व हमारे सम्मुख आते हैं इनसे सृफीमत पर कुछ प्रकाश अवश्य 
पड़ता है :-- | 
१--सूफीसत वह मत है जिसमें कर्म का महत्त्व नहीं है, साधक 
आराध्य के साथ मिलनावस्था को प्र'प्त कर लेता है। इस मिलन स्थिति 
को केबल आराध्य ही सममता है | 
२--सूफी मत आत्मानुशासन ( 86॥ 080 ४9॥7०06७ का ही 
वूसरा नाम है | 


३--सूफी मत अपरिप्रहवाद है | 

४--सूफी मत नियमानुसरण नहीं हे, यह एक आन्तरिक 
साधना है, यदि यह केवल नियमों का पालन होता तो उससे प्रत्यक्ष 
पद्वति पर आराध्य की प्राप्ति सम्भव हो जाती, पर ऐसा सम्भव नहीं 
है | सूफी मत एक विज्ञान नहीं है क्योंकि यदि यह॒ विज्ञान होता तो 
इसकी शिक्षा सस्मव हो जाती परन्तु नंतो यह मत शिक्षण का ही 
विषय है न किसी नियम पालन का ही । 

५--सूफी मत मुक्ति का नाम है, बन्धनों से मुक्ति । 

६--जगत सीमित और अपूर्ण है, अतः अपूर्णवाओं की ओर 
से आँख बन्द करके, पूर्ण का चिन्तन करना ही सूफीमत सिखाता है । 

७--सूफी मत ग्रासखवायु तथा ऐन्द्रिक सद्डठन पर अनुशासन 
करना खिखाता है। (76 एराएषकांठ ० 79]9४7 7७89० 26 ) 

स्पष्ट है कि यहाँ सूफीमत? इस पद में अनेक विभिन्न अर्थों की 
व्य्ना भरी हुई है । उसकी साधना का रूप निश्चित न होने से उनमें 
अनेक सम्प्रदाय बनते गये, अनेक धारणाओ को पचा लेने की उसमें 
शक्ति बनी रही । सूफीमत बेदान्त, बौद्ध दशन, यूनानी “मियो प्लेटो- 
इज्म? तथा कुरानमत से अनेक घोरणाओं को लेकर अपना विकास 
करता गया । 


एतिहासिक विकास ( भारत में )--भारत में सूफी सत का प्रचार 
भुस्लिम राज्य की वृद्धि के साथशसाथ हुआ | सूफी विचारकों तथा सना- 
तन पन्थी मुस्लिम दाशनिकों पर भारत के दशन का भी महत्त्वपूण प्रभाव 


पड़ा | हम पहले ही दिखा आये हैं कि सूफी मत के विकास के द्वितीय 
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सापान सें यूनान तथा सारत के दशन का अचार इंरान सें हो चुका 
था। हारझू रशीद के शासनकाल में वहुत से भारतीय ग्रन्थों का अनुवाद 
हो चुका था। सूफी मत्त चस्तुत: भारतीय चेदान्त, यूनानी दर्शन 
( यूनानी दशेन पर भी भारतीय प्रभाव पड़ा है ) तथा कुरान सत्‌ का 
एक मिश्रित रूप है। सूफी सत का मुख्य सिद्धान्त है जीव, त्रह्म व जगत 
की एकता । जीव व ब्रह्म की एकता बेदान्त का मुख्य विषय है । जगत 
व अह्म की एकता ( हक--त्रह्म, खलक--जागत ) विशिष्टाह ती वेदान्त 
का ही एक भाग है | पर जीव व ब्रह्म की एकता तो निश्चित रूप से 
सफीमत में भारत से ही उधार ली गई है | भारत में आकर भी सफी 
मत पर सारतीय-द्शन का प्रभाव पड़ा, यहाँ आकर योग व ॒वेदान्त 
का सम्पर्क सफी मत से अत्यधिक वढ़ता गया । 


मुगल साम्राज्य के पूर. तुगलक बादशाहों ने संस्क्रत के अ्न्धों 
का अनुवाद फारसी में कराया था | मुगल दरबार दाशनिक चिन्ताओं 
के केन्द्र चनते गये | १६ वीं शताब्दी के पूष सफियों का दशन प्रायः ' 
बाहरी प्रेरणाओं पर चलता रहा परन्तु मुगल काल में मौलिक जिन्तक 
उत्पन्न होते गये | शाह्जहाँ की संरक्षकता में अब्दुल हकीम सियाल 
कोटी, सीर जाहिद ( औरक्ूउं'ब के काल में ) प्रसिद्ध मौलिक चिन्तक 
थे | परम्परावादियों में शाहवल्ीउल्ला प्र्यात दाशनिक थे | बलीजल्ला 
ने मुगल द्रवारों तथा राज्य व्यवस्था की कड़ी आलोचना की है। 
गान्धीजी के भी पहले इसी दाशनिक ने कहा था कि राजनीति व धर्म 
को अलग-अलग नहीं मानना चाहिये, व्यक्ति व समाज सें अन्तर न 
होना चाहिये | ि 

सफी-साधकों ने इस्लाम की तलवार के पीछे प्रेम के माग से 
इस्लाम का प्रचार किया। उनके त्याग-मसय सादा जीवन का भारतीय 
जनता पर पर्याप्त ग्रभाव पड़ा । उन्होंने चमत्कार दिखाने में परम्परा से 
प्रात भारतीय अन्ध विश्वास से भी लाभ उखया | पीर व मुर्शिदों की 
समाधियाँ पुजने लगीं । ॥ 

इनसें चिश्ती सम्प्रदाय सवाधिक असिद्ध हुआ, प्रसिद्ध मुई- 
नुद्दीन चिश्ती ( ११४२ इ०--१२३६ ३० ) अजसेरी ने स्वग्रथम भारत 
में इस मत का प्रचार किया | मुहस्पद गोरी ने अजमेर में एक सस्जिद्‌ 
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इनके लिए बनवा दी थी, अजमेर की इस दरगाह को एक पवित्र तीर्थ 
माना जाता है | इनके शिष्यों में 'काकी? प्रसिद्ध थे। निज्ञामिया, 
'साबिरिया सुहंराबर्दों, क्रादरिया, नक्शवंदिया, मदारी, शचारी, 
' उबसी, कलकंदरिया, मलायती आदि अनेक सूफी सम्प्रदाय ' हैं | 
जिनका विकास १२वीं शताब्दी के बाद भारत में होता रहा । 
दाशनिक दृष्टि से भारत में दो सम्प्रदाय मुख्य थे, (१) वजूद्हा 
: ( अद्ठ तवादी) (२) शहूदिहा ( सर्वात्मवादी ) | प्रथम मत के दाशेनिक 
यह विश्वास करते हैं कि सब कुछ त्रह्म है उसके अतिरिक्त यहाँ कुछ 
'नहीं है | दूसरा सम्प्रदाय यह मानता है कि यह सब प्रसार ब्रह्म का ही 
अंश है, उसी से वना है | प्रथम शझ्लराचार्य तथा - दूसरा रामाहुंज के 
अनुकूल पड़ता है | भारत में हुजबी री? नामक सूफ़ी दाशंनिक १२वीं 
'शताब्दी में आया था | यह भी कहा जाता है कि स्वर्य मंसूर यहाँ 
आया था | हुजबीरी लाहौर में रहा था | 


ऊपर बताये गये अनेक सम्प्रदायों में कुछ बातें सामान्य रूप से 
मान्य हैं । उनका मतसेद प्राय: प्रयोग के समय आ पड़ता है । सलुष्य के 
भीतर अदभुत शक्ति का निवास है, उसके भीतर सारी दुनिया (खलक) 
रहती है, अर्थात्‌ मनुष्य के पिण्ड में आत्मा व जड़ तत्व दोनों पदाथ हैं| 
आप्मिक तत्व हैं--क़लवहृदय, रूह-आत्मा, सिरे--चेतना, कीफी- 
गुप्त तत्व, अक़फ़ान्न्अत्यधिक गुप्त तत्व | इनके अतिरिक्त पाँच प्रकार 
के अहक्वार ( नफ़्स ) तथा चार भमहाभूत प्रथ्वी, जल, अप्ि और वायु 
जड़ तत्त्व हैं | उक्त आत्सिक ( 977"0ए०७ ) तथा जड़ ( ॥४७/8 "%) ) 
तत्त्वों के मिलने से मनुष्य की शुद्धता समाप्त हो जाती है, बह अपना 
शुद्ध स्वरूप भूल जाता है, ईश्वर तथा मनुष्य के बीच पदों पड़ जाता है। 
आध्यात्मिक जीवन एक यात्रा है ( तरीक़ा ) तथा साधक एक 
यात्री ( सालिक ) है | सोपान इस प्रकार हैं-- 
(१)-शरीअ्रत--इसमें साधक पशद्चात्ताप करता है, आगे इश्वरीय 
आज्ञा का पालन करने के लिये कटिवद्ध होता है | 
7. (२) तरीक़त--इसमें कर्म त्याग, पवित्रता तथा ईश्वर की स्मृति 
का अभ्यास किया जाता है । हू 5 
. (३) मारफत--इसमें चिन्तन व सूरच्छितावस्था रहती है वाकि 


सूफी दशेन ३६३ 


ईश्वर व जीव के बीच में भिन्नता की भावना का ताश हो जाय और 
ब्रह्म की प्राप्ति हो जाय | 


(४) हृकीकत--उक्त दीन अवस्थाओं को पार करने के बाद जीव 
का ब्रह्म से मिलन हो जाता है, इसे 'वस्ल' कहते हैं। यात्रा के अन्त में 
जीव को अद्भुत आनन्द व प्रकाश की ग्राप्ति होती है । वजूदिद्ा तो 
जीव व ब्रह्म का आत्यन्तिक मिलन बताते हैं और शुह्दिया मिल्न-स्थिति 
का सापेक्षिक रूप से बणुन करते हैं। वजूदिहा सम्प्रदाय में जगत 
का वर्ण न शद्धर की पद्धति पर हुआ है । ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य किसी 
वस्तु को सत्ता नहीं है। जगत सत्य नहीं, कल्पित है। 'सत्यः 
नाम व रुपों से परे है। वह ब्रह्म रवयं अपने आप, अपने से ही क्रीड़ा 
कर रहा है कहीं कोई अन्य वस्तु नहीं है, ( प्र 7॥876७॥९१ प्राकता- 
8९ ०0 0980 ६0 तरं॥8७॥४॥ ) अन्य जगत की बस्तुये प्रतीयमान 
सत्ता रखती हैं जेसे कोई बल्ल पहन लेता है उसी प्रकार मेहाभूतों का 
बद्ध जीवात्मा पहन कर ब्रह्म से अन्यथा प्रतीत होता है। यह विवेचन 
शद्भुर के अह्तबाद का अजुकरण मात्र है। वजूदिहा सम्प्रदाय के 
दाशनिक इच्न-अल-अरबी, तथा अब्दुल करस जिली के अज्॒गामी 
थे, इनमें 'अब्दुरंहमान जामी” सबसे प्रसिद्ध दाशनिक हुआ है | 


आगे दारा-शिकोह ने सूफी दर्शन की व्याख्या की। दारा- 
शिकोह औपनिपद्‌-दशन तथा सूफीदर्शन को एक मानता है। दोनों 
ज्ञान की सत्ता स्वीकार करते हैं, दोनों मानवीय व दिव्य ज्ञान में 
विश्वास करते हैं | मानवीय ज्ञान सामान्य ज्ञान है और दिव्य ज्ञान 
अन्तर्चेतना ( 7ां॥00 ) पर निभर है | प्रथम में इन्द्रियाँ सहायता 
करता है, दूसरे में जब ऐन्द्रिक ज्ञान सुप्र हो जाता है तव दिव्य ज्ञान 
होता है, सूफियों में इस दिव्य ज्ञान को हाल” की अवस्था माना 
जाता है। मूर्चिछितावस्था में अनेक अल्लोकिक अजुभव होते हैं, और 
ईश्वर से साक्षात्कार होता है। मानवीग्र ज्ञान को 'इल्म? तथा दूसरे 
को 'मारफतः कहते है । 


दारा शिक्रोह के अनुसार हि हेन्दू व सूफी दोनों मतों में सत्य रूप 
ब्रह्म एक है और अद्वितीय है | इसे हिन्दू परम” तथा सूफी 'मुतलक़ः 
कहते हैं सत्यस्य सत्यमू या हक़्ीकृत-अल-हक़ीक़त । इस 


* ६६४ हिन्दी साहित्य को दाशेनिक प्रध्भूर्मि 
त्रह्म के अतिरिक्त जो कुछ है वह मिथ्या, कल्पना, माया, मौजूद य् 
मोहम हे । यह त्रह्म अव्यक्त, बातिन तथा व्यक्त जाहिर” है। बह 
सर्वव्यापी, मुद्दीत तथा अन्तर्यामी, सारी” है । इस शक्ति को पहचान 

' करे ( मारफत ) अद्ठ त भावता का अभ्यास करने से अन्त में में वही 
हैँ? की स्थिति प्राप्त हो जाती है । अन्तिम स्थिति तक पहुँचने के लिए 
भूमि या मजिलों की आवश्यकता होती है । वे मख़िलें ये हैं--- 


(१) जाग्रृत्वस्था ( नासूत ), (२) स्वप्न ( सलकूत ), (३) 
सुपुप्ति ( जबरूत ), (४) तुरीय ( ज्ञाहुत ) | अन्तिम अवस्था में 'मैं? व 
(तू? की भावना नष्ट हो जाची है, और साधक को 'सो5हमस्मि! अर्थात्‌ 
अन-अल-हक़ की अवस्था प्राप्त होती है जिसका अर्थ है--में वही हैं ! 
मुझमें व ब्रक्ष में कोई अन्वर नहीं है | संसूर को यही अन्तिम स्थिति 
प्राप्त हो गई थी, जब उसने सून्नी के ऊपर अन-अल्न-हक़ पुकारा था। 


दारा शिकोह की उपयु क्त विवेचना से स्पष्ट है कि किस प्रकार 
शाहजहाँ के समय तक हिन्दू व सूफी दृशन निकट आ रहे थे, और 
दोनों में समता खोज ली गई थी । यह तो समाज के उदच्चवर्ग का प्रयत्न 
था, समझदार शासक बगे का | किंन्तु जन-आन्दोलनों में भी हिन्दू: 
[ मुस्लिस एकता का भाव जागृत होगया था, जिससे दोनों जातियों की 
परस्पर कट्ठुता बहुत कुछ कम होगई । सूफी आन्दोलन के साथ ही 
साथ भक्ति-आन्दोलन का विकाञल्न हुआ । एक ओर कबीर, नानक, 
चैतन्य आदि थे तो दूसरी ओर जायसी, उस्मान व कुतबन । भक्तों के 
दो उद्देश्य थे--(१) उपासना सें घार्मिक दम्भ के विरुद्ध विद्रोह करना । 
भक्त हृदय की शुद्धता, सरलता, पविश्नता तथा प्रेम पर अधिक ध्यान 
देने लगे | बाह्य प्रदर्शन, रीति-रिवाज, क्रिया-प्रक्रिया को वे महत्व न 
देते थे, नाम का जाप तथा ध्यान ही उनका सबस्व॒ था | (२) सानव- 
सान्र की एकता, ग्रेम व सेवा का असार करना | 
कबीर, नानदः, छुकारासम आदि ने एकता, प्रेम व सेया का 
प्रचार किया, सफी आन्दोलन भी प्रेम के वल पर फला फूला । उसने 
हिन्दुओं को हिन्दुओं की कहानियों में ही इस्लाम का सनन्‍्रेश समझाया। 
अवतारबादी भुक्तों सर-ठुलसी चेतन्प्र आदि नेभी प्रेम! को ही 
साधना का आधार माना । भक्ति आन्दोलन ने शूद्र, ल्ली सवको घधर्मा 
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विकार दिया, जाँति-पाँति, छुआछुत की भावना की भी निन्‍्द्रा की 
एक सामान्य सानवताबाद का प्रचार भक्ति आन्दोलन ने किया | 


सृफी बम ने इसमें आवरयक भाग लिया | स॒कफ़ियों की प्रेम साधना ने 
भमाक्त आन्दालन को भी किसी सीमा तक प्रभावित किया | 
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हम चतठुबिंध सोपानों का वर्णन कर 
चुके हैं इनके अतिरिक्त सुफी सप्त सापान ओर मानते हें ये सप्त सोपान 
-पश्चावाप ( ताबा ), आत्म शुद्धि, द्वारिद्रय, नफलस, का संचम, इस्चर-7 
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6८5 ग्रान ... धु ज्ञाब सापानों ड 4 
विश्वास, लझिक्रे तथा ध्यान है, जावसी न इन्ह। सात सापानों तथा चार 
५ ॥ 02 । <, ध्द 
हाल | [द 
अवरथाओं ( शरीबत, दरीकत आदि ) के लिये लिखा है 
पु] कक हा बह पु पा 
अर चबसर सा चंद, संद सा उतर पार। 
टली उन कट वरक कट अकअ08-3 2 शा ग्ररस्सिक ध यारी 
चुत विद्वान उपडु के चसाद शआापानाे का घाराब्वक सयारा साचनद 
2, >+२ पद्माव की पक सो न्द्र्य ग्रशंसा ही रमन जप 3. 
हैं । जब खनधिद् पद्मावती की सौन्द्रय प्रशंसा हीरमन दोते से सुनता 
2055 4 अपन प्र दम पर पतश्चासप ऋरता न फिर बेराग्य पल 
हैं ठा पहल बह अपन पूद्र जोबन पर पत्ादाय ऋरदा हूँ, फिर बेरान्य 
> आई छत >सत वो छोडकर बह दरिद्र बनता हे. धर्च छ 
ऊगया ट्टे जागा दस कर बसस का छाइडुकर वह दारद्र बनदा हू, घय दर 
१ 
ल्‍्ह, £ ++ जी शक कक ब् वृत्ति अटल बे 
इ्ख्र विश्वास के साथ वह सनन्‍्तात्र का द्वात्त वारस करके अटल रहता 
के पद्मावती के दर्शन का आनन्द ज्ठा 5 हल्नते 
है, ठमी वह पत्चावती के दशन का आनन्द उठा पाता हें। वल्तुतः 
सापान ( 5६556 ) ठथा स्थिति ( &£ ) से अन्तर आता गया हैं । 
८. >> न 5 2 € 
उयय क्त सतेदायाल दंदा आन झछाउतल चसद्ताश्त्ञ-क सन्यात्र धम तथा 
(७ है का (के लक ४ ७ ८५७ छ लि अली. प्रदियाँ धर 
चरित्र सम्बन्धी अडुसाद्व का नदाशत करत दाला स्थादया हुं, 
समानान्तर पस्ितियाँ ( हप््द ६६६ ) 
इलससलस आाग का यथा समानान्तदा पध्थधाददय *5६६४£३ / द्वाल* कहलादा 
लि <£:.<5 पेन हे “किताइ-अल 
हूं | यह एक मन: च्याद विश हू । किदाद-ऋत-लूसाः के अनुसार 
किक बा नास है ये इस प्रकार है 
हाल! १५ स्थितियों के समूह का ताम दूं | थे इस प्रकार ६€--- 
६० पर तु 


श्र हिन्दी साहित्य की दाशनिक प्रष्ठभूमिं 


भय (५४) आशा (६) इच्छा (७) घनिष्ठतता (5) शाम्ति (६) चिन्तन- 
(१०) निश्चिन्तता | सोपानों तथा स्थितियों में अन्तर यह है कि जहाँ 
हम सोपानों का अपने प्रयत्न से अतिक्रमण कर सकते हैं वहाँ “स्थितियों? 
के लिये आध्यात्मिक आवेश, भाव-निमम्नता, गम्भीर अनुभूति तथा 
चित्तवृत्तियों की घोर अन्तमु खता की आवश्यकता होती है । स्थितियाँ 
प्रयन्न साध्य नहीं हैं वे स्वयंगेव आती जाती रहती हैं सावक का उनके 
ऊपर वश नहीं है :-- 


[96ए ( 9859665 ) व€8667व 07 (00 उ#? कांड ॥897+ 
जशाति0060 98 0879 ४0)8 00 7690 शि67 ज्ञ90 #69ए7 00705 
07 60 76097 ॥9677 ,छ१७॥ #0९ए 80.68 

साधना के सोपानों को पार कर लेने के पत्बात्‌ ईश्वर साधक, 
को इन स्थितियों में से गुजरने का अवसर देता है । इसके वाद ही 
ज्ञाता ज्ञेय को पहचान लेता है | इन अन्तिम स्थितियों को मारफत? 
ओर “हकीकत” कहा गया है | यहाँ 'वालिव” ( साधक ) सच्चा ज्ञाता 
या आरिफ' वन जाता है और तथ ज्ञाता व ज्ञेय का भेद मिट जाता 
है । ज्ञाता अपने स्वरूप को पहचान लेता है, दोनों के बीच से 'पदी! 
हट जाता है। सांसारिक अचुभव नष्ट होकर शुद्ध आध्यात्मिक भूमि 
में विचरण करता हुआ साधक अन-अल-हक या सोंडहसस्मि! का 
अनुभव-करता है | हन्द्रातीत अवस्था यही है । इस अबस्था में निम्न 
रहकर सकी साधक प्राय: अचेत हो जाते हैं । इस स्थिति की तुलना 
ख़ुमार (मस्ती) से भी की गई है, यह आध्यात्मिक नशा स्थायी रहता है। 

इस स्थिति में जीव व ब्रह्म के मिलन को 'वरल” कहा जाता है. 
ओर इस आनन्दमय खुमार की अवस्था .बज्द” कहलाती है । ईश्वर के 
प्रति सच्चे इश्कः से ही यह 'वज्द” तथा 'बस्ल? की स्थिति ग्राप्त होती है। 

१--सप्त सोपानों में गुजरता हुआ साधक केसे बज्द व वस्ल 
तक पहुँचता है---यह समम लेता आवश्यक हे । 

प्रथम स्थिति तोबा” की स्थिति है, अर्थात्‌ पापों को, छोड़ 
कर, सूकीमत में प्रवेश करना, यही 'तोबा? की स्थिति है। इसके 
भी तीन सोपान हैं-- 

# ]6 काएडग068 0 7 8ीछा, , 
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क-पश्चाताप-इससे रूह? में जाभूति उत्पन्न होती है, पापी 
अपने पाप के विपय सें सोचने लगता है । 

ख--चह पापकर्मों को सहसा छोड़ देता है | 

ग--चह प्रतिज्ञा करता है कि अब वह इन सांसारिक हृत्यों में 
न फेसेंगा । यदि वह प्रतिज्ञा की रक्षा मंहीं कर पाता तो पुन्तः प्रतिक्षा 
करता है, इसी प्रकार अन्त में वह कभी न कभी सफल हो ही जादू है 
एक सूफी ने ७० वार प्रतिज्ञा तोड़ी, अन्तिम वार वह उसकी रक्षा कर 
सका। क्या पापों से तोवा कर लेने के बाद पापों को याद करना 
चाहिए ? इस ग्रश्न का उत्तर यह है कि उसकी कोई आवश्यकता नहीं 

भूलना चाहिये | जय सारे सांसारिक अजुभवों को साथक मूल 
कर इंश्वर में निमग्न हो जाता है तो फिर पाप कहाँ रहेंगे ? 


२--सप्रलोपानों में दूसरा सोपान है आत्ससंचस या आत्म 
शुद्धि ( ?एच०ए2-४४० 57888 ) इसमें साधक, किसी शेख, पीर या | 
मुरशिद ( शुरु ) कों खोजकर उसकी देख रेख सें अपने सन ब इंद्ियों 

पर अद्शशासन सीझता है। यह ट्रेनिक्ञ ३ बपष की होती है | इसमें अस- 

फल होते पर साथक को सम्प्रदाय में प्रविष्ट नहीं किया लाता । सफल 
होने पर उसे सूफियों के बल्न देदिये जाते हैं । यह पोशाक 'मराक॒तः 
कहलादी है। इस दशा में साधक को शिक्षा साँगना, जन सेवा आदि 
कार्य भी करने पड़ते हैं । 

३-द्वारिद्रय--इस्लास में सी एक प्रकार का नियतिवाद? 
प्रासस्भ से ही स्वीकृत रहा है कि सलुष्य के सारे कार्यों का अजुशासन 
अल्लाह करता है, मचुब्य की स्वतंत्र सत्ता कुछ नहीं है | साधक को 
इद्वरीय नियमों के विरुद्ध न जाना चाहिये। सांसारिकता सें निमप्त न 
होना मुख्य नियन है. कस से कम सांसारिक वस्तुओं का संग्रह ही 
दारिद्वय लेलियों के अपरिम्रहः से मिलता जुलता है। दाऊद 
नामक साधक केवस एक चटाई ओर एक ईंट ( तकिया ) अपने पास 
रखता था। सूफी इस बाहरी त्वाय के साथ आन्तरिक निसपृहता को 
भी महल देते हैं । 

घुफी फकीर तथा दरवेश? हृदय से इच्छा रूपी घन को अलग 
कर देते हैं तथा शरीर से उपभोग की सासग्री को अलग रखते हैं। 
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यदि ईखर किसी सूफी को सम्पत्तिवान वना देते हैं तो वह मन से 
निर्लिपत रहने का अभ्यास करता है । दारा शिकोह ऐसा ही सूफी था। 


४--नफुस का समय ( $रनि॥0फागी7& 07 ) प्रत्येक मनुष्य 

में आसुरी शवृत्तियाँ होती हैं, यही वासनायें हैं, ( नफ़्स ) इनके ऊपर 

विजय पाना अनिवाय है, ऐन्द्रिक प्रेम इसी का ही एक रूप 

-है, साधक इस पर विजय प्राप्त करता है| 'नफृस! का नाश संयम 
से ही सम्भव है | मौन, त्रत, एकान्तवास, चिन्तन आदि से वासनाओं 

के प्रवाह तथा इन्द्रियों की चड्लता को रोका जाता है । इच्छाओं के 
दमन से "रद! ( सन्‍्तोष ) तथा 'तबक़कुल्ः (विश्वास) की ग्रात्ति 


होती है । 


४- ईश्वर में विश्वास--सुफी अपने को ईश्वर पर छोड़ देते 
हैं| व्यापार, भोजन, औषधि आदि की चिन्ता बे नहीं करते । वे 
विश्वास करना सीखते हैं कि उनका निश्चित्‌ अंश उन्हें अवश्य 
मिलेगा । विश्वास प्राप्ति के लिए अपने को ईश्वर का अंश समभाना 
चाहिये | यह विश्वास का प्रथम चरण है। द्वितीय स्थिति में सूफी 
साधक पिता, माता, जाता, मित्र आदि सब स्नेहियों से अधिक 
इश्वर पर तिश्वास करता है | दुतीय स्थिति में खाधक अपने मन को 
ईश्वर से सम्पक्त करने का अयक्ष करवा है । इन्द्रों के तूफात गें अरभा- 
बिव रहता है | विश्वास से उसमें शक्ति का सब्वार हो जाता है । 


'६--जिक्र ( [२३००॥७०४०४ )--इैश्वर का सदा स्मरण, सांसा- 
रिक वस्तुओं के विस्मरण में सहायता पहुँचाता है।इस सोपान में 
साधक सुभान अल्लाह, सुभान अल्लाह” पुकारता है ( 0009 ६४? 
8)॥00 ) । वह पुकारता है--ला इलाह इला लाह! ( अथात अल्लाह 

-कों छोड़ कर अन्य कोई नहीं-है ) इस प्रकार अल्लाह का ज़िक्रत्चचों 
या स्मरण आवश्यक है । दखेशों में 'जिक्र! के कई स्वरूप प्रचलित रहे 
हैं । गायन, नृत्य, सज्ञीत आदि को 'फूना? की स्थिति के लिये आव- 
श्यक माना गया है । कुछ सूफी अपने शरीर को लकड़ी, ईंट आदि 
से विभिन्न कष्ट देते रहते थे । भारत में आकर सूफी लोगों में योग की 
साधभाओं का अभ्यास चल पड़ा था | जायसी तथा अन्य कवियों ने 
कबीर तथा नाथ्‌-पन्‍्थी यौगिक साथनाओं की यत्र-तत्र चर्चा की है | 
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(७) ध्यान! ( ॥०१॥४५४४०४ या मुराक़वत ) बोद्धों के ध्यान - 
या समाधि की तेरह सूफियों में 'मुराक्तत्रत” प्रचलित थी | ध्यान के 
समय 'नूरी? का ग्त्येक रोम निष्कस्प रहता था, ऐसा कहा जाता है । 

इन सप्त सोपानों को पार कर लेने के बाद साधक में यक्रीन! 
जागृत हो जाता है । उसकी रूह का आंतरिक प्रकाश अनुभूत होने 
ल्ञगता है | कुरान में कहा गया है कि “अल्ञाह स्वर्ग का प्रकाश है” । 
उसे हम भौतिक आँखों से नहीं देख सकते । हृदय दर्पण है । उसमें बह 
प्रकाश प्रतिविम्बित हो सकता है, यदि वह साधना से स्वच्छ-कर लिया 
गया हो । हृदय-दर्पण में इस प्रकाश की अनुभूति होने पर साधक में 
तत्व को पहचानने की शक्ति 'फिरासतः आ जाती है| 'फिरासत' को 
सारे ज्ञान का परिणाम कहा गया है | यह अल्लाह की कृपा से ही 
मिलती है.। 'फिरासत” के द्वारा साधक केवल दिव्य सत्ता का ही 
चिंतन करता है, उसकी चेतना दिव्य सत्ता में लुप हो जाती है तब वह 
'इहसान” की स्थिति को प्राप्त हो जाता है ( [४७ 88600 ०; * 
ए७]]-१०४९ ) | कवियों ने इन स्थितियों का वर्णन विभिन्न प्रकार से 
किया है, साधक चारों ओर एक ही दिव्य छटा देखने लगता है | बह 
जगत के सारे पदार्थों में केवल एक सत्ता के दर्शन करता है। उसे अपने. 
चारों ओर वही सौन्दर्य, वही प्रकाश बिखरा हुआ प्रतीत होता है। 

स्‌फी धर्म का मुख्य सिद्धान्त क्रना? का सिद्धान्त है जबकि 
साधक की आत्मा, अद्यमय हो जाती है तो स्वृरूप-स्थिति हों जाती 
है | बेदान्त व सूफी धर्म यहाँ प्रायः एक ही स्तर पर हैं--. (एए। 60 ४७ 
एकरंकेपरथ 8९] 8 ॥0$6, #6 प्रशंए्शपके 8७४ 48 ०घा०ते ) 
इसी को क़ना? कहते हैं। मिलन की स्थितियों को सूक्ियों ने कई 
भागों में बाँठा है न+ न्‍ 

आत्मा का ब्रह्म से मिलन.. 
| े 
| | ७४७७४ | हि लया 
फ़्ना चज्द्‌ समा शरब.. | 
(?889ंग्8 &श७४) (ऋश्शाचछ) (687ंग2)__ (कंगोयंएड) . | 
|  आआछ ४७७७७ ऋण, 


जद्हृ॒बत सक्र हॉल 
(44780). (7०डां०का००).. (70007) 
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इनक्रे अतिरिक्त गेवतः आदि अन्य स्थितियाँ भी वतलाई गई 
हैं। मिलन की अवस्था में मूच्छो या आवेश कीं स्थिति का सूफी 
कवियों ने बड़े विस्तार से वणेन किया है, कहीं इसे “देवी, रहस्यमय . 
स्थिति कहा गया है जिसे अज्ञाह साधक को दान करता है और 
जिसमें निसम्न होकर अंश (रूह ) अंशी से मिज्षकर एक हो जाता 
है? कहीं. उसे “एक चिनगारी साना गया है जो रूह सें श्रमण करती 
है और जो प्रेस से उत्पन्न होती है” । 'फना? की अनेक व्याख्याएं हैं 


(क)--इच्छाओं के नाश के पश्चात्‌ आत्मा का ब्रह्म की ओर 
उन्मुख होना | 


(ख)--अत्यक्ष अनुभव की स्थिति के वाद अलौकिक प्रत्यक्त की 
स्थिति को प्राप्त करता । 


(ग)--चित्त का विचार-रहित हो जाना | 'फना? की अन्तिम 
स्थिति वह है जब यह चेतना भी नष्ट हो जाये कि “मैंने फना को 
प्राप्त कर लिया है? । इसी को सफी फिना-अल-फना? कहते हैं। 
इसके पश्चात्‌ रहस्यवादी सफी (दिव्य-चेतताः का अविभाज्य अंश हो 
जाता है, यही वेदान्तियों के यहाँ तत्त्वमसि? की स्थिति 

वका? कहते हैं | इसका अथ हैं ब्रह्म में निवास करना? | 


फना? की उक्त स्थितियों में 'क? स्थिति वोडों के 'निर्वाण! 
साहश्य रखती है। यह इच्छाओं के अभाव की स्थिति है, दूसरी स्थिति 
स्वयं प्रकाश की स्थिति है और तीसरी दशा पूरे ऐक्य? की स्थिति है। 


इस ग्रकार साधना के सप्त सोपानों को पार कर के, फना एवं 
वका की स्थिति में आत्मा व परमात्मा का एकय ही सफी साधना 
का विषय है | इस ऐक्यः की स्थिति को वाकिफत” कहा गया है और 
साधक को वाकिफ! ! अब तक वर्णित अवस्थाओं, स्थितियों तथा 
विभिन्न लोकों को हम इस प्रकार रख सकते हैं * 


१ देखिये लायसी? नामक पी-एच०.डी० उपाधि के लिए आगरा 
यूनी० द्वारा स्वीकृत किन्तु अप्रकाशित प्रवन्ध, ले? श्री जयदेव कुलश्रेष्ठ 
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क्रम अवस्था| लोक. |“ त्री ससालिक) मुकासात 
हल की संज्ञा | आदि [सध्य। अन्त 
१ शरीअत। , फत मोसिनल अब्दयू | « | इश्क 
_ | (नरलोक)] | | आह, शजदॉ्क 
२ | तरीकत 8 खालिक इश्क |जहद'|मारिफ 
० ला पक, अल 
३ सारिफ्त आरिफ | मसारिफ | वज्द हक्तीक़ 
(ऐश्वयलीक) 
लाहत एवं हाहूत' फुना 
४ (क्कीकृत  (माधुयेऔर | हक़ '| देंक़ीक़ | बस्ल। तथा 
सत्यल्ञीक) बक़ा 





ब्रह्म, जोब भौर जगत--सूफी आत्मा को मानते हैं परन्तु 
आत्मा के दो भेद कर लेते हैं-१-रूह, २-सिर । इसके अतिरिक्त हृदय! 
( क़ल्व ) की सत्ता भी वे मानते हैं, साधना में इन तीनों अवयवबों के 
अलग-अलग कार्य हैं-- , 

क़ल्ब--ईश्वर को जानना । 

रूह-ईश्वर को प्यार करना | 

सिर--ईख्वर का चिन्तन करना । 


इसमें 'कल्बः वस्तुतः दिल से भिन्न कल्पित अबयव है | इसका 
कार्य भी बौद्धिक माना गया है, जहाँ बुद्धि ईश्वर को समभने में अस- 
मर्थ हो जाती है वहाँ 'कुल्व” उसे समसलने में समथे हो जाता है। तर्क 
से ईश्वर नहीं समझा जा सकता, वह तो अज्ञभूति से जाना जाता है । 
सूफी साधक इसीलिए तार्किकों तथा शाख्र के आधार पर 'वाद-विवाद 
करने वालों की खूब खबर लेते रहे हैं | इश्वर तो स्वयं प्रकाश ज्ञान एवं 
अनुभूति का विषय है. न कि पुस्तकीय ज्ञान तथा सीमित बुद्धि का। 
“इल्म” ( पुस्तकीय ज्ञान ) उसे नहीं जान सकता, बह तो मारफृत या 
“इरफान! से जाना जाता है। सारफृत का अर्थ ईश्वर से सम्बन्धित 
साज्षात ज्ञान है | जो स्त्रय॑-प्रकाश्य है | 


सूफी तथा सनातनी मुसलमान दोनों ईश्वर को एक मानते हैं, 
९ 20 
इस्लाम उसे असामान्य गुणवान्‌ तथा सर्वेशक्तिमान्‌ सानता है, अर्थात्‌ 


हे 


*ँ 
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चेसा समथ अन्य कोई जीव नहीं हो सकता । वह सबका मालिक और 
सबसे बड़ा है, वह ख्रष्टा और दाता है| परन्तु सूफी- मानता है कि 
ईश्वर शाश्वत सत्ता है जो जगत के प्रत्येक पदाथे में विद्यमान है 
अतः जगत विश्वरूप है, उससे भिन्न किसी की सत्ता नहीं । परन्तु प्रश्न 
' यह है कि बह अन्ततः इस अनेकात्मक जगत के रूप में अपने को व्यक्त 
' उयों करता ऐ ? इस प्रश्न का उत्तर भारतीय दर्शन के अनुकरुण पर ही 
दिया गया है---“उसने इच्छा की, एक से बहुत हो जाऊँ” । सूफियों के 
अनुसार ईश्वर एक गुप्त निधि के समान है--उसने सोचा कि .मुभसे 
सब परिचित हो जायें, अतः उसने सृष्टि निर्मित की ४8 
सूफियों के अजुसार प्रायः इश्वर प्यार का इच्छुक है, वह जगत 

के रूप में अपने सौन्दर्य को अभिव्यक्त करता है। जगत के सारे 
पदार्थों में अपना सौन्दर्य नहीं है, सारा सौन्दर्य उसी एक दिव्य 
सत्ता का है | 
ह इसी सम्बन्ध सें जासी कहता है--उस प्रेमिका ( दिव्य-सत्ता-- 
अलज्ञाह ) ने अच्श्य पएकान्‍्त से अपना अवशुण्ठन खोल दिया, उसने 
अपने ही मुख को देखने के लिये दपंण उठाया, उसने अपने सौन्दय को 
अपने ही सम्मुख प्रदर्शित किया | वह दृष्य भी है और दृष्टाभी, केवल उसी 
की आँखें सारे विश्व को देख रही हैं । सृष्टि के पूर्व एक ही तत्व था 
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साथ ही सृष्टि को “सौन्दर्य का प्रसार” इस प्रकार माना 
गया है-- 
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नथा। मेरे, तेरे का भाव न था, संबं शन्य था, फिर भी उसने इच्छा की 
कि बह दर्पण के रूप में अपने को वदल दे। " उसके शाख्वत दिव्य 
गुण ही इस अनेकात्मक जगत के रूपमें वदल गये | जहाँ भी सोन्दरये 
दिखाई पड़ता है, प्रेम साथ ही प्रतीत होने लगता है | जब सौन्द्य गुलाबी 
गालों में कलकता है वो प्रेम अपनी मशाल उसी सौन्दर्य की चिलेेगारी 
से जला लेता है| *४४ गैन्दर्य तथा ग्रेम शरीर व प्राण के समान हैं 
सौन्दर्य कोप है और ग्रेम वहुमूल्य रत्न है, ये दोनों आरम्भ से ही साथ 
हैं [+ इससे ये वातें स्पष्ट हैं-- 

१-- प्रधिकवर सूको जगत को बढ़ा की अभिव्यक्ति मानते हैं। 
रामानुज ब वज्लम यहाँ सूफियों के साथ हैं। 

२--ब्रह्म व जीव में ताक्त्यिक एकता है | 

३--सूफो प्रतिविम्बवादी हैं, शक्कर की तरह अबच्छेदकवादी 
नहीं ।# 

४--पअ्रद्ज ग्रेयती है, जीत प्रेमी | ब्रह्म सोन्टरय युक्त है, जीव श्रेम 
युक्त | प्रेम से सौन्दर्य को खोजा जा सकता है । 


हट 


४५--त्रञ्म व जीत की एकता ही साथना का ध्येय है, जिसके 
लिए सांसारिकता का त्याग आवश्यक है । 


हीं तत्वों का प्रचार करने के लिये फारसी व भारतीय सूफी 
कवियों ने ससनवी-काव्य का सृजन कियाथा। जायसी सें हमें उच्त 
तत्व पूर्णतया सुरक्षित मिलते है जिन्हें हस यथा स्थान देखेंगे । 


विशिष्टाहे व मत भेदसय जगत को सत्य मानता है, क्‍योंकि वह 
बस्त॒तः भ्झ के अचित्‌ अंश की ही अभिव्यक्ति है। सूफी ब्रह्म के स्वगत 
भेद को नहीं मानते । ब्रह्म जगत के रूप में अभिव्यक्त होकर भी, उससे 
अलग रहता है, इसलिये जामी कहता हैँ कि यह सब भेद-मय जगत 
हक ही है | 

४५] प्राधरिनणाह छत थी ए्रपोमफ लए 48 का एै४४] 
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इन दोनों के अन्तर के लिये देखिये वेदान्तः नकरण | 
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मुहम्मद उस दिव्य व्यापक सत्ता का प्रकाश है। वह सृष्ठि के 
पूर्व भी था | वह जीवन का स्रोत है, वह पूर्ण मनुष्य है, उसमें 
सारे दिव्य गुण विद्यमान हैं, अतः जो उसे पहचान लेता है वह 
अल्लाह को पहचान लेता है । मुहम्मद को सूफियों ने इस प्रकार इंश्वर 
का प्रकाश कहकर स्वीकार कर लिया है यद्यपि प्रारम्भ में सूफी मत के * 
साधक मुहम्मद के नियम-प्रधान धर्म के विद्रोही थे । भारत में सूफियों 
को यह समन्वय परम्परा से मिल,चुका था अतः बे मुहम्मद के गुण 
गाते हुये पाये जाते हैं। जायसी ने भी उनका गुण गान किया 
है| यह विश्वास का आःह था। 


सूफियों की महान देन है | मनुष्य के गौरब को मान्यता देना । 

स॒फी मानते हैं कि मनुष्य इखर की सृष्टि में श्रेु्ठम्‌ रचना है | मलुष्य 
ईश्वर की श्रतिकृति है, जो वस्तु उसमें नहीं है, उसे बह नहीं जान सकता। 
मनुष्य ईखर का नेत्र है, वह मनुष्य के द्वारा जगत को देखता है। मनुष्य 
ईश्वर के निकट है | प्रश्न यह है कि जब जगत सुन्दर और असुन्दर दोनों 
रूप रखता है | मनुष्य में भी दुबेलतायें और दोष हैं, तब क्या थे दोष 
निर्दोष तह्म से उत्पन्न हुये हैं ? इसके उत्तर विभिन्न सूफियों ने विभिन्न 
प्रकार से दिये हैं| अधिकांशतः पाप की सत्ता स्वीकृत नहीं की जाती, 
या पाप को झ्ृन्‍्य से उत्पन्न मानते हैं । सृष्टि के पहले ( )०7-7०ं7६8 ) 
शून्य की स्थिति थी । उसी से पापादि तत्व उत्पन्न हुये हैं, अतः वे 
, अबास्तविक हैं । स्पष्ट है कि सूफी जगत की व्याख्या सन्‍्तोप जनक नहीं 
कर सके | प्रतिबिम्बवाद स्वयं एक दोष पूर्ण स्थिति पर पहुँच जाता है । 


यह भी कहा गया है कि जगत चित्र है, ब्रह्म चित्रकार | यदि 

- चित्र में बुराई है. तो उसका अथ यह नहीं कि बह दोष चित्रकार में भी 
है पर यह उत्तर भी सनन्‍्तोषजनक नहीं है। रूमी ने यह कहा है कि 
धुराई? बस्तुतः प्रतीयमान सत्य है, और वह भी अच्छाई के लिए ही 
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है। सृष्टि में को ई वस्तु पूणतया दोपपूर्ण नहीं है | तव इस बुराई से भरे 
संसार में हम उस दिव्यवा को केसे खोज सकते हैं। रूमी के सत से केवल 
प्रेम द्वारा तञ्म की खोज की जा सकती है । अन्य कोई मार्ग नहीं है । 

प्रत्त को माध्यम मान लेने से सूफी कविता में अलौकिक प्रेम 
का बणन लोकिक प्रेम की पद्धति पर होने लगा था | इब्न-अल-अरबी? 
नामक प्रसिद्ध सूफी कवि पर यह आक्षेप हुआ था कि उसने अपनी 
कविताओं में अपनी लौकिक प्रेमिका का वर्णन किया है। अरबी! 
ने इस श्रम का निवारण करने के लिए आल्तेपकर्ताओं की कटु भव्सना 
की थी । अरबी की एक कविता का साथ यह है: 


“वह सुन्दर सुकुमारी कितनी सुन्दर है ? उसकी प्रभा झन्ध- 
कार में भटकने वाले यात्री के लिए दीपक के समान है, वह केशों के 
आवरण में छिपे हुए मोती के समान है, वह मोती जिसके लिए हमारा 
पविचार! सागर की गहराइयों में ड्रब कर वहीं का हो रहता है। जो 
उसे देखता है, वह उसे मरु-प्रदेश की सुन्दर हरिणी के समान समभता - 
है क्‍योंकि उसका कंठ सुन्दर है, उसकी मधुर चेट्टायें मार्मिक हैं? 

इस अतीकात्मक शेल्ी के द्वारा ही सफी उच्त दिव्य सत्ता की 
ओर संकेत करते हैं । जायसी ने 'पद्मावत” में नागमती के सौन्दर्य 
का ऐसा ही आकपेक वर्णन करते हुये उस अनन्त सौन्दर्य की ओर 
मधुर संकेत किये हैं | द्व्य-सत्ता की कल्क पाकर भुग्ध होने बाले 
सफियों के लिये इस प्रतीकात्मक शेत्नी को छोड़ कर अन्य कोई मागे 
नहीं था, क्योंकि अलोकिक अनुभूति का वर्सन प्रत्यक्ष पद्धति पर नहीं 
किया जा सकता | यह प्रतीकात्मकता या व्यज्ना की पद्धति साधना 
के अनुसार विभिन्न प्रकार की है। यदि साधक कबि है, तो मानवीय 
प्रेम के उद्गारों के माध्यम से ही वह दिव्य प्रेम को संकेतित करेगा 
यथा उमर खेयास व उद्‌ के कवियों ने किया है | ऐसे कबि जब यह 
कहते हैं कि “शराब पियो, सारे वन्धन तोड़ डालो” तो उसका अर्थ 
यह होगा कि “भौतिक आवरण छोड़ दो और अपनी रूह को 
आध्यात्मिक जगत में प्रवेश पाने दो ।”? 

योरोपियन आलोचकों ने सूफियों की शज्ञगरिक-अलुभूतियों - के 
समभने में असमर्थ होकर ही कहा था कि सफी कविता में शराब व योन- 
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भावना के अतिरिक्त और कुछ नहीं है । यह ठीक है कि सच्चे सूकियों 
के साथ-साथ अनेक दुराचारियों ने भी शराब, व यौन-पिपासा के गीत 
गाये, परन्तु सूफी काव्य से इसकी महानता घटती नहीं है। ऐसे ही 
प्रवंचकों को फटकारते हुये इब्न-अरबी ने लिखा था :-- 
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जलालुद्दीन रूमी ने कहा है कि प्रेस हमारेअमिमान और आत्म- 
प्रबंचला की औपधि है, सारी ढुदेलताओं का सुधार श्रेम से हो जाता 
है। किन्तु यह 'प्रेम” का मार्ग कायरों के लिये नहीं है, इसके लिग्रे 
साहस, घेये, निःस्वार्थता, संप्ार-त्याग, इच्छा-्ताश, तत्रा समपण 
की आवश्यकता है। नूरी, रकम, तथा अन्य सूफिय़ों को इसी प्रेम के 
लिये प्राण त्याग करने पड़े थे । हे 
.... सूफी लौकिक प्रेम को अलोकिक प्रेम का सोपान मानते है, 
लेला मजनू, यूसुफ जुलेखा, गुल व छुलब्ुल आदि के उदाहरण इसी 
आधार पर दिये जाते हैं। 'हुजबीरी” ने बताया है कि लौकिंक प्रेम 
चित्त को एक वस्तु पर एकत्रित करने के लिये आवश्यक होता है। सजनू 
ने इसीलिये लेला पर अपना चित्त स्थिर किया था, वह अपनी 
प्रेमिका में सारे विश्व को देखा करता था । पद्मावव में रतनसेन की भी 
यही स्थिति दिखाई गई है। मजनू लेला से प्रेम करते करते उसी 
अलौकिक स्थिति को प्राप्त कर लेता है। लौकिक प्रेम की तीत्रता 
अलौ किक प्रेम की मूच्छी व उन्माद में वदल जाती है, यही 'फना? की 
स्थिति है। इसके बार साधक को बका? की स्थिति प्राप्त हो जाती है | 


8 ॥90 ख्रएणक68 रण ईधेधया0: 


जायसी की विचारधारा 


व 





ब्रह्म, जीव, जयत--जिस प्रकार भारतीय दाशनिक शभ्रतियों में 
अपने सिद्धान्तों का स्रोत खोजते थे उसी प्रकार सृफियों के दर्शन का 
आधार कुरान था। इमाम गजाली के बाद सभी सफी - कवि अपनी 
प्रस्येक धारणा का समर्थन कुरान की आयतों से करते दिखाई पड़ते 
हैं । किन्तु जैसा हमने पहले देखा है, कुरान में एकेश्वरवाद का ग्रवि- 
पादन है, अद्दे तवाद का नहीं । अतः सफियों ने जहाँ अद् तवाद का 
वर्णन किया है वहाँ एक ओर तो वे कुरान के एकेश्वरवाद को सर्वथा 
नहीं छोड़ते और दूसरी ओर वे भारतीय अटह् तवाद तक जा 
पहुँचते हैं । इसी भ्रब्ृत्ति के कारण जायसी में हमें दोनों मत एक साथ 
प्रतिपादित दिखाई पड़ते हैं, साथ ही भारतीय बैंदान्त के शाह्वर बेदान्त- 
अन्तर्गत अवच्छेदफवाद, श्रतिविम्बवाद तथा रामाचुजीय विशिष्टाह्न त 
बाद इन तीनों मतों के समर्थक कथम मिल जाते हैं | तब सहज ही प्रश्न 
होता है कि अन्ततः जायसी का मुख्य सिद्धान्त क्या था ? प्रायः कद्दा 
गया है कि जायसी अपनी सारसय्राहिणी प्रवृत्ति के कारण सभी सतों 
का कर्णान कर जाते हैं और इसलिये उनकी विचार-घारा में असम्बद्धता 
है ।& स्वयं 'तसब्वुफ' में कुछ वातों के विषय में निमश्चितता नहीं है 
यथा ज्ञगत की व्याख्या के सम्बन्ध में | कभी सूफी जगत की “अध्यास? 
मानते हैं, कभी प्रतिबिस्व मात्र, कभी रामाजुजीय पद्धति स्वीकार करते 
हैं और कभी कार्य कारणवाद” को मानते हैं | तब जायसी की निश्चित 
बिचार धारा की खोज का प्रश्न ओर भी जटिल हो जाता. है | 

वेदान्त के अनुसार त्रह्म ही ज़गत -का निम्ित्त व उपादान 
कारण है। जगत के निर्माण के लिये कहीं बाहर से उपकरण नहीं लाये 


# देखिये ज़ायसी--ज़यदेव कुलभेष्ठ | . , 


श्ज्घ हिन्दी साहित्य की दाशैनिक प्रष्ठभूमि 


जाते, स्वयं ब्रह्म अपनी शक्ति से उसे उत्पन्न करता है । प्रश्न यह है कि 
तब उस सत्ता का रूप क्‍या है ? 


जायसी निश्चित रूप से प्रतिबिम्बवादी थे, प्रतिविम्बवाद के 
अलुसार ब्रह्म बिम्ब है | जगत रूपी परदे में उस परम सत्ता की छाया 
पड़ती है, ये जो अनेक जीव दिखाई पड़ रहे हैं वे वस्तुतः उसी परम 
सत्ता के ही रूप हैं, एक के अनेक रूप | यथा सूर्य आकाश में दीप्तमान 
होने पर भूतल स्थित सहस्लों घटों में अपना प्रतिबिम्ब डालता है, तब 
प्रत्येक घट में एक-एक सूर्य दिखाई पड़ता है । फिर जैक्षा घटे का जल 
होगा उसी रँग का सूर्य दिखाई पड़ेगा | उसी प्रकार इस संसार है 
जी अनेक जीव दृष्टिगो चर होते हैं वे वस्तुतः जह्म के ही प्रतिविम्धि हैं । 
जैसे घट फूट जाने पर सूर्य का प्रतिबिम्बि सूर्य में ही समा जाता है 
उसी प्रकार जीव भी ब्रह्म में समा जाते हैं, उनकी अलग सत्ता नहीं है। 
जगत की भी स्व॒तन्त्र सत्ता नहीं है। बह तो केवल ब्रह्म की आत्म 
क्रीड़ा का साध्यम मात्र है। जह्य अपनी शक्ति से उसे उत्पन्न कर उसमें 
अपना प्रतिबिम्ब देखता है ।' ह 


गगरी सहस पचास, जो कोड पानी भरि धरे। 
सूरज दिपे अकास, सुहमद॒ सब सह देखिये । 


जिस प्रकार घट का जल, जल स्थित प्रतिविम्ब को तथा विम्ब 
सूय को कलुषित नहीं कर सकता, इसी प्रकार जगत के मूल में एक 
शुद्ध, नित्य, निर्लिप्त सत्ता रहती है। सत्ता के स्वेव्यापकत्व के सम्बन्ध 
में सभी सूफी एक मत हैं | अतः जायसी को सी इस सम्बन्ध में कोई 
सन्देह नहीं है। सफियों के लिए जगत विज्ञानवादी वौद्धों के समान 
स्वप्न में देखे गये पदार्थों के समान नहीं है। अन्‍्तर्चेतना के साथ- 
साथ सूफी बहिजंगत की सत्ता भी स्वीकार करते हैं | यहीं जायसी में 
विशिष्टाह्रैत आजाता है | प्रश्न यह है कि यह पर्दा ( जगत ) विवते है 
या विकार | यदि विवर्त है तो जायसी शॉंकर वेदान्ती हैं और यदि 
बिकार है तो रामाचुजीय । सूफियों में दोनों मतों के दाशेनिक सम्प्र- 
दौय रहे हैं यह हमने दिखाया -है। परन्तु जायसी क्‍या मानते थे, 
जगंत विकार है या;विवते ? 


हुमने पीछे कहा है कि सूफियों सें बजूदिहा! और 'शहूदिया' 


जायरी की विचार-धारा ३७६ 
दो प्रमुख सम्प्रदाय थे। प्रथम सम्प्रदाय शाझर वेदान्त के अचुकरण पर जगत 
को भआ्रान्ति सानकर कार्य कारणबाद' को ( ॥॥6079 0 03058#00 ) 
नहीं मानता, विवर्त को मानता है | दाराशिकोह भी ऐसा ही दार्शनिक 
था, परन्तु दूसरे शहूदिया सम्प्रदाय सें जगत को इंश्वर का अंश साना 
जाता है। अतः जगव र्जु में सपे की श्रान्ति के समान कल्पित सत्ता 
नहीं है, वह त्रह्म का ही प्रतिरूप है। इस दृष्टि से ब्रह्म विश्व रूप है। ब्रह्म के 
अतिरिक्त यहाँ कुछ भी नहीं है। वही सत्ता दृश्य मी है ( जगत ) और 
वही द्रष्टा भी । दृश्य और द्रष्टा दोनों की एकता है, यही है बह 'सर्ववाद? 
जिसे जायसी ने स्वीकार किया है। इसलिए सूफी कवि प्रकृति के 
सौन्द्रय का वर्णन करते हैं, और उसे ब्रह्म के सौन्दर्य का ही प्रतिविम्ब 
मानते हैं | अतः प्रतिविस्ववाद के ही अनुसार स्तुति खण्डः में “ब्रह्म 
का रूप बाशद हुआ है-- 


अति अपार करता कर करना, वरनि न कोई पावे वरना । 
है है ६ हर 


जीस नाहिं, पे जिये गुसाईं, कर नाहीं पे करे सवाई'। 
नयन नाहिं पे सव कुछ देखा, कौन भाँति अस जाय विद्चेखा | 
जा ओहि ठाऊे न ओहि विन ठाऊँ, रूप रेख विन निरमल नाऊँ। 
ना वह सिल्षा, न वेहरा, ऐस रहा भरपूर । | 
दीठवन्त कहूँ नियरे, अंध मूरखहि दूर । 
इस प्रकार वह सत्ता अन्तयामी भी है ओर स्वातीत भी । यही 
सत्ता जगतरूपी परदे सें अपना प्रतिविस्व डालती है | जगत की प्रत्येक 
वस्तु में इसका ग्रतिविस्व पड़ता है। 'दृष्टिवन्त उसे देख सकता है, मूर्ख 
नहीं । प्रक्ष होगा, परदा सत्‌ है या असत्‌ , या दोनों से परे अनि- 
चेचनीय ? सूफी इसे शझ्कर की तरह स्पष्ट नहीं कहते परन्तु निश्चित 
रूप से वे जगत रूपी परदे का अस्वित्व स्वीकार करते हैं । तात्त्विक 
दृष्टि से. परदर इसलिए है कि वह जक्न व जीव के बीच व्यवधान वनता 
है। साथ ही यदि बह परदा न होता तो ब्रह्म का आमसास किस 
प्रकार दिखाई पड़ता । अतः परंदे को सेद कर सत्ता को पहचान लेने 
वाले के लिए परदा नहीं हे: 


देखि एक कौतिक हों रहा, रहा अन्तर पट, पे वहिं अहाय । 


् 


३८० ; हिन्दी साहित्य की दाशनिक प्रष्ठभूमिं 


अतः स्पष्ट है कि जायसी के लिये नाम रूपात्मक यह परदा नाश- 
वान है, अस्थिर है | यह त्रिकालावाधित सत्ता नहीं है, परन्तु वर्तमान 
में उसकी सत्ता अवश्य है; आदि सत्ता जिस दपंण में अपना मुख 
देखती असुन्दर नहीं हो सकता अत: जल ( जगत ) और जल 
में आमासित ग्रतिविस्व दोनों सुन्दर हैं । यहाँ जायसी . प्रतिविस्व॒वादी 
बेदान्ती के समान जगत रूपी छाया की असत्ता का ही वर्णन नहीं 
करते उसकी सुन्दरता का भी वणन करते हैं। प्रसाद” जी भी पढें की 
सुन्दरता से परिचित थे-- 

सुन्दरता के इस पढे में क्या अन्य घरा कोई घन है 7? 

जायसी के ज्षिए जगत भ्रम” नहीं है, नश्वर व अस्थिर अवश्य 
है। अतः जहाँ जायसी 'नारिति, नास्ति! की चर्चा करते हैं वहाँ सममना 
यह चाहिये कि वह नश्वरता की ओर संकेत करते हैं | ब्रह्म व जीव के 
साथ जगत भी सत्य है, क्योंकि ब्रह्म ही अपने दर्शन के लिए स्वयं 
दपण या परदा वन जाता है। अतः यहाँ सव कुछ त्रह्मरूप ही है, उससे 
अतिरिक्त कुछ नहीं, शझ्ढुर के यहाँ माया? ब्रह्म रूप नहीं है, बह उससे 
सवंथा भिन्न वस्तु है, भावात्मक और त्रिगुणात्मक । जो लोग जायसी को 
शाह्वर वेदान्ती सिद्ध करते हैं उन्हें यह अन्तर देखना चाहिए। 
शुक्कजी ने भी अन्त में यही स्वीकार किया है। यद्यपि वे कबीर व जायसी 
दोनों की दार्धनिक घारणओं को एक अनिश्चित मिश्रण? मान बेठे हैं 
आओर उसका कारण द<क्त दोनों कवियों की सारग्राहिणी प्रवृत्ति वतलाते 
हैं। “इसीसे आगे चल कर इन्होंने चित्तत्व के समुद्र से नो असंख्य 
प्रकार के शरीरों के मीतर जीव-विन्दुओं की वर्षा कराई है, वह शुद्ध 
बेदान्त के अपरिच्छिन्न चित्‌ के अनकूल नहीं है, विशिष्टादत भावना 
से दी मेल खाती है।? « इसके बाद शुक्कजी कहते हैं--- 

“इस प्रकार के कई परस्पर भिन्न सिद्धातों की ऋलक से यह 
लक्षित होता है कि उन्होंने जो कुछ कहा है वह उनके तक और जहा 
जिज्ञासा का फल नहीं हैं, उनकी सारआहिणी ओर उदार भावुकता 
का फ़ल्न है, उनके अनन्य प्रेस का फल दव?। परन्तु हम सूफी दशन 
की परम्परा सें जायसी को रखकर स्पष्ट देख सकते हैँ कि सूफी शहू- 
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जायसी की विचार॑-धारा - इंच 


दिया! शिविर क्ले विचारक थे, अतः उसके अनुकूल पढ़ने वाली मार- 
वीय धारणाओं को ही इन्दोंने स्वीकार किया, विपरीत घारणाओं को 
नहीं | जावसी सृफीसत के सजग प्रचारक थे अतः यह मानना मानना कि 
जायसी में परस्पर विरोधी मद हैं, सुफी दर्शन की परनन्‍्परा को स्वीकार 
स करना हूं । जयता के सम्बन्ध मन स्पष्ठ संत सफियों ने नहीं दिया है। 
बही अस्पष्टवा हमें सभी सूफी कवियों में थोड़ी वहुद मिलती है। परन्त 
जिस बड्ढ से उन्होंने वस्तु लगठ व तह्म और जीव को सममाया है, 
उसका आवार प्रतिविम्बबाद तथा स्वगाद है, न कि शक्कर का अबच्छे- 
दकबाद | अतः छाव॒सी की घारणाओं का अपना विशिष्ट रूप है | तो 
जायसी जगत (दपर्ण या परदा ) को ब्रह्म का ही अंश मानते हैं। 
क्रिस प्रकार ? 


जायसी के अलुसार अह्म केबल शाखत सत्ता नहीं है, 
बह शिव ओर सुन्दर भी हैं। सोन्दर्य (त्रद्ष ) का यह स्वसाव है 
कि वह अपने को व्यक्त करना चाहता है। भौतिक जगत इसी 
इच्छा का परिणत्म है। अतः जयत ह्रह्न रूप सोन्दर्य का स्थूल 
अंश है, सक््म अंश जाब | इस प्रकार जद व जगत के रूप से ब्रह्म 
अपने को व्यक्त करके सी उससे परे रहता है क्योंकि वह अन्तर्यांमी 
भी हैं और सर्वाठीव भी । सक्ष्य अंश चित्‌ अंश है ओर जगत अचित्तू 
अंश | चित अंश, इस आचत्‌ अश्य जगत के साध्यन्त से हु स्वोन्तर्यामी 
सत्‌ , चित्‌ , आनन्द्सय जअझ्य की समझ सकेता हूं | अतः जगत नर 
अस्थिर होने पर भी श्रान्ति मात्र नहीं हैँ जला कि शझ्नर मानते है । परन्तु 
साथ ही जायसी में रामाठुतीय दर्शन का भी एक विशेष रूप ही दिखाई 
पडता हूँ। रामालुज जांच व ब्रह्म के भद्‌ स्वाकार करत हू, सूफा जांव व 
ब्रह्म में किसी प्रकार का वात्विक भेंद्र नहां साचत, परनु जगत का 
आान्तिसय भी नहीं मानते । ऊेसा कि तुलसी ने शांकरमसत व रामानुज 
मत का अपने ठड्ढ से प्रयोग किया हें ठीक उसी प्रकार लाचसी आदि 
सफियों ने भी | जावसी के सन्वन्ध म॑ आर्ति का कारण हैं, हज्ञाज 
( मंसर ) तथा जागमी (१४ वा शी) के वाच के विकास को न देखना | 
शुक्तजी ने हल्लाल' का विवेचन दो किया हैं, बेदान्तव उसमें अन्तर मी 
दिखाया हे परन्ठु उसके वाद के दाशननक्षों का विवेचन नहीं किया, 
जिन्होंने अह्म, जीव, जगत व सुक्ति को रूसस्थाओं को प्रतिविन्ववाद व॑ 
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जायती को विचार-घारा घ३े 


आर ब्रह्म को घट के बाहर स्थित महाकाश के समान मानते हैं जो अधिक 
हैं। परन्तु सूफियों को प्रतिविस्ववाद की ये कठिनाइयाँ अनुमव 


0५ ० कं कप ध्द्ड 
है नहा हुई । सूफियों के यहाँ उतनी दानवीन नहीं हुई अतः उनके 
आअनसार ज्ञीव जअगन 3 सी ज्सी मी प्रतिच्छाया 
अनुसार ज्ञीव जगत दोनों उसी की प्रतिच्छाया हैं, जगत में जोकि स्वयं 
झरूप डे ते हर्शस हे जीवहूप क् 
अञझ रूप ६. त्रह्म अपना दर्शाच जीवकूप से करता हू, अत: यहाँ न तो 


जवत ही प्रान्तिमव हैं, न जीव | हाँ यह ठीक हे कि जगत को त्ञ्म ने * 
आवरण रूप बनाया है जो चेतन सत्ता की ओर हमें नहीं बढ़ने देता 
वह जीव व ब्रह्म के वीच परदा बन जाता है, अवरोधक पद | अभि 
मानी जीव जगत को ही शाखत और अनादि समझता है, यह नहीं 
सम्न्तता कि जगत तो परिवतेनशील, असार, जड़ तत्त्व है किन्तु उसके 
भीतर जगद्रात्मा अपनी रूलक दिखा रहा हैं । इस 'कत्रकः को पाकर 
जीवात्मा निहाल हो उठता है ओर बह उसी (ुस्ता या सोन्द्र्य की 
प्यास में तड़पने लगता हूँ । जगत की बस्तुययें जो आसक्ति उत्पन्न करने 
वाली हैं, त्याज्य हों जाती हैं, अमिमान और हृदता सिद 
जाती है। 


ल्‍_ 


हे 


इसी ग्रतिधिन्वबाद को जायसी ने स्वीकांर किया है, जिसमें 
जगत को श्रम नहीं माना जाता। मुस्लिम प्केशरवाद को 
सबबाद का रूप देकर सफियों ने स्वीकार किया था। कुरान की 
अपन हड्ढी स॑ व्याख्या कर उन्द्ध जगत, जीव व त्रहक्म का समस्या 
सुलमा ली थी | यही प्रद्कत्ति जायसी में मी मिलती हे 


सझगद दरपत्त 
आधपुद्धि वत ओर आप पखेरू, आपुद्धि सौसा, आप अहेखर | 


उाह्र 
आपुष्दि पुद्युप, फूलि चन फूलें, आउद्टि मैबर, वास रस सूल्ले | 
आपुद्दि घट घट सेंह मुख चाहे, आपुद्धि आपन रुप सराहै | 
दरपन वालक हाथ, मुख देखें, दूसर गने। 
तस भा ठुह्ू इक साथ, मुहमद एके जानिये। 


स्पष्ट है कि दपेण या परदा भी वही है और 
उसमें अपना मुख देखन वाला भी वह्दी है। जुवत व जीव उसी एक 


2८७ हिन्दी साहित्य की दार्शनिक प्रष्ठभूमि 


सत्ता के प्रतिरूप हैं । त्रद्या व जड़ जगत की एकता को रामानुज ने अहम 
से स्वग॒त भेद करके समकाया था, एक ही ब्रह्म के दो भेद कर लिये गये-- 
(१) चित्‌ (२) अचित्‌ । अचित्‌ तत्त्व ही जगत के रूप सें वदल गया । 
जायसी को ब्रह्म के इन भेदों के मानने की आवश्यकता नहीं पड़ी, न अन्य 
सूफियों ने ऐसे भेद किये हैं, वे तो एक ही वात कहते हैं कि जगत त्ह्म 
' रूप है केप्ते ? इसका उत्तर केवल यह है कि गुप्त निधि' के समान ब्रह्म 
ने अपना प्रकाश करना चाहा | अतः उसने जड़ जगत व चेतन जीव के 
रूप में अपने को बदल लिया वही जीव वन गया, और वही दर्पण । 
इसके लिये यह कल्पना सूफियों ने नहीं की कि तत्त्वतः ब्रह्म के स्वगत 
भेद हैं क्योंकि स्वशक्तिमत्ता का सिद्धान्त जो उनके पास था। कुरान”? 
कहती हहै कि वह सब कुछ कर सकता हे अतः “जह्मः जड़ रुप में भी 
बद्ल सकता है अत्तः चेतन अंध्ष के रूप में भी रह सकता है और साथ 
ही इन दोनों से परे भी रह सकता है| स्व शक्तिमत्ता का सिद्धान्त 
स्वीकार करने के कारण उलमकन की कोई आवश्यकता ही नहीं, निम्वाके 
ओर बल्लम को भी इसीलिये कोई कठिनाई नहीं पड़ी थी । 


सूक्रियों ने विशिष्टाह्रत मत के अनुसार जीव? को अर रूप भी 
नहीं माना । वे तो जीव व ब्रह्म में किसी प्रकार का कोई भी भेद मानने 
को अस्तुत नहीं हैं, केवल अज्ञान के कारण जीव अपना ब्रह्म रूप भूल 
गया है, यही दुःख सुख का क़ारण है । जीव का अपने को ब्रह्म सम- 
भाने लगना ही मुक्ति है, व्रह्मययत्‌ हो जाना नहीं । (“्रुन्दहिं घुद 
समान, यह अचरज कासौ कहों, जो हेरा सो हेरान, सुहमद आएइ्ि 
आप मेँह?”) | सूक़ियों ने वेदान्तियों की तरह वाल की खाल नहीं निकाली । 
- जगत को ब्रह्म रूप सानना, ब्रह्म को सव सेदों से परे मानना, ज़ीव ज॒ ब्रह्म 
की एकता स्वीकार करना, आदि मतों में जायसी ठीक सूफी परस्परा में 
आते हैं, उससे अलग नहीं होते । उनमें विपरीत सिद्धान्तों का अनुचित 
मिश्रण नहीं है, सफीदर्शन की डदारता उनकी उद्चारता है, उसकी 
अस्पष्टता जायसी की अस्पष्टता है, उसके सिद्धान्त जायसी के सिद्धान्त 
हैं| सारांश यह है कि सूफी व जीयसी सर्वेवादी तथा अतिविम्बवादी हैं। 
जायसी की व्याख्या सफी दशन को समभकर की जानी चाहिये 
“सोडह॑ सोडहं” पढ़कर सीधे शांकर वेदान्त या विशिष्टाई त मत का 
झजुर्गामी जायसी को .मेमाशित करना भूल है | कबीर व्‌ जायसी में 


जायसो की विचार-धारा ऐप 


सार्राहिता थी, यह ठीक है, परन्तु उनकी सारम्राहिता की विश्लेषता 
शअधस्वद्धता नहीं है, उसका अपना स्वरूप है । अलग अलग स्थानों से 
लिये गये सूत्र जेसे कब्रीर दर्शन को एक निजी रूप दे देते हैं, बैसा ही 
जायसी में भी मिलता है । 
“यह संसार मूठ थिर नाहीं, उठहिं मेघ जेझँ जाइ विलाहीं” 
इसे देखकर बेदान्ती पुकार उठेगा कि यही वो शब्टूर कहते हैं 
ओर कह देगा कि जायसी में परस्पर विरोधी मत हैं परन्तु आगे देखिये- 
जो यहि रस के बायें भएऊ, तेहि कहेँ रस विप भर'होइ गयझू। 
तेइ सच तजा, अरथ वेबहारू, औ घर वार कुदुम परिवारू॥ 
स्पष्ट है कि संसार भूठा है का अर्थ रख्जु में सर्प की भ्रांति नहीं 
है वल्कि जगत की असारता व अस्थिरता है | माया? का अथ्थ भी 
जायसी ने जगत का वंधन किया है न कि उसका अर्थ शांकरी 
माया! है | 
छाँड़ि देव सब धन्धा, काढ़ि जगत सौँ हाथ। 
घर माया कर छोड़ि के, घरु काया कर साथ॥। 
इसी ग्रकार इन पंक्तियों में मायावाद खोजा गया है-- 
ध्श्‌ हु 
हों, हाँ, करव अडारहु जोई, परगट गुपुत रहा भरि सोई, 
बाहर भीवर सोंइ समाना, कौतुक सपना सो निज जाना। 
पानी भेँह जस वुल्ला, तस यह जग उतराय। 
एकहि आबत देखिये, इक है जगत विल्ाइ॥ 
लगत को स्वप्न समझता एक चीज है और स्वप्न के समान 
सार हीन समभना दूसरो चीज । इसी प्रकार बुदबुद से क्षणिकता की 
ओर संकेत है । | 
जब चीन्द्या तव और न कोई, वन, मन, जिड, जीवन सब सोई। 
हीं, हों, कहत धोख इतराहीं, जब भा सिद्ध,'कहाँ परछांहीं, 
यहाँ जगत को स्पष्ट 'परछषाई'” कहा गया है इसका अथ यह है 
कि ब्रह्म व जीव के वीच में बरद्याकी प्रतिच्छाया रूप जगत|वाघक है, जड़ 
तत्व आवरण वन जाता है जैसे परदा दर्शन में वाधक वनता है परन्तु 
ज्ञान होने पर परदा सहायक हो जाता है. और उसी में से अक्ष का 
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आभास होने लगता है अतः अभिमान जब तक है, तभी तक जगत 
का ज्ञान रहता है | ज्ञान के बाद परछाई” के समान जगत का भान 
नहीं रहता केवल त्रह्म की ही प्रतीति रह जाती है । 


जगत अव्यक्त ब्रह्म का प्रतिबिम्ब है, वह प्रतिच्छाया अन्त में 

उसी में समा जाती है, परन्तु उसी के लिये जो अपने नेत्र बिन्दु का 

विस्तार;करके देखता है | तात्पय यह है. कि ज्ञान की दृष्टि से स्थूल 

. जगत सूच्म ब्रह्म की ही ग्रतिकृृति प्रतीत होने लगती है और तब जगत 

उसी अव्यक्त तत्व में समा जाता है। जीव तो स्वतः ब्रह्म है ही इस 
प्रकार ज्ञान दृष्टि से तीनों की एकता है-- 


पुतरी मँँह जो विंदि एक कारी, देखे जगत सो पट विस्तारी | 
' हेरत द्स्टि, उघरि दस आई, निरखि सुन्न मेंह सुत्न समाई ॥ 
, एक से अनेक होने का सिद्धान्त जायसी ने 'नेम्ग प्रकार से 
समभाया है-- रा 
रहा जो एकजल, गुपुत, समंदा, बरसा सहस अठारह बुदा 
सोई अंस, घटहिं घट मेला,ओ सोइ)बरन, वरन होय खेला ॥ 


शुक्कजी ने इसमें 'गुपुत समुन्दा? सूक्ष्म चित्‌ को माना है जिस 
से जीवात्माओं की उत्पत्ति होती है, यह कार्य ब्रह्म की अवस्था मानी जा 
सकती है, परन्तु सृष्टि प्रक्रिया का वर्णन सामी पद्धति पर होने से हमें 
जबरदस्ती वेदान्त की खोज जायसी सें न करना चाहिये । यहाँ जायसी 
ने विना स्वगत भेदों की चर्चा किए हुये एक से अनेकता के सिद्धान्त 
को सममा दिया:-- 


शुपुत जल--अह्य, वह ही १८ सहस््र योनियों में बरस पड़ा, बदल 
गया, अपना ही अंश अनेक  शरीरों में रखकर क्रीड़ा करने लगा हे 
अतः वस्तुतः चित्‌ और अचित्‌ दोनों एक ही सत्ता से उत्पन्न होते है 
क्योंकि जह्य इस विषय.में सर्वशक्तिमान है | ब्रह्म ती अखस्ड है, उसके 
डुकड़े नहीं हो सकते, बह अपनी शक्ति से अपने को जड़ में बदल सकता 
है और चेतन तो वह है ही | जगत की जड़ता व जीव की चेतना को 
देखकर यह कल्पना' की कोई आवश्यकता नहीं कि ये तत्वतः मूल 
श्रह्म में होंगे, ब्रह्म में;जड़ता नहीं हों सकती पर वह अपने को जड़ रूप 
में अपनी संर्बृशक्तिमत्ता से बदल सकता,है | इस अ्कार जगव अद्म ही है । 


३१ 
| रू 
रे 


जायसी को विचार-धारा वे८७ 
बडा, जीच व जात की एक्रता सूफियों ने हठयोग की पद्धति 
पर भी ससकाई हैं| जायसी भी पिख्ड सें ब्रह्माण्ड के सिद्धान्त को 
मानते हैं। _ ॥॒ 
घा घट जात वरावर जाना, जेहि संह घरती सरग ससाना। 
साथ ऊँच, सक्का वन ठाऊँ, हिया मदीना, नवी के नाऊँ। 
सरचन आँखि, नाक मुख चारी, चारिह्ठु सेबक लेहु विचारी। . 
' दूसरे स्थान पर इस शरीर सें सात खण्ड ज्योतिष के आधार , 
पर समझाये गये हैं :-- रे 



























जे | स्थान ग्रह 

.. प्रथम ... पद शनिश्वर 
द्वितीय शुद्ये निद्रिय बृहस्पति 
तृतीय | नाभि सह््ल 
चतुथे.. | वाँया रतन अदिति 
पक्चस कण्ठ में जीभ के नीचे शुक्र 
. पघछ..| अ्रकुटि के बीच बुद्ध 
सप्तम कपाल 





यह विधान हठयोग के अनुकूल नहीं पड़ता पर ज्योतिष के 
अनुकूल अवश्य पड़ता हैं । े 

इसके अतिरिक्त जायसी ने हठयोगियों की पिण्ड अद्माण्ड 
कल्पना को स्यों का त्यों स्वीकार कर लिया है । सिंघल गढ़ वर्णन में 
उसका विस्तार से वर्णन किया गया है | 

ब्रह्माण्ड को शरीर के मीतर मान लेने से जीब, ब्रह्म, जगत 
तीनों की एकता को पुष्ठ करने का आधार सूफक्रियों को मिल गया।, 
जायसी ने इसीलिए विस्तार से हठयोंग का बन किया है। जायसी . 
में सुक्ति का स्वरूप शाझ्टुर बेदान्त की पद्धति पर है, परन्तु यूच्छी 
खुमार आदि उनकी अपनी उस्तुयें हैं | इच्छाओं के असावों के बाद 
( फूना ) आत्यन्तिक एकता की स्थिति आती है, नाम और रूपमय 
जगत सिट जाता है कप 
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वियरि गये सव नाँव, हाथ पाँव मुंह सीस धर । 
तोर नाँव किहि ठाँव, सुहमद सोइ विचारिये॥ 
फना की स्थितिं-- 
परमहंस तेहि ऊपर देई, सोए्हं, सोष्हं साँसे लेई। 
| तन सराय, मसनाजानहु दीआ, आसु तेल, दम वाती कौओ। 
दीपक मेंह विधि जोति समानी, आपुद्ि बरे, वाति निरवानी। - 
सष्टि प्रक्रिव-ब्रह्म, जीव व्‌ जगत के स्वरूप पर विचार कर हम 
देखेंगे कि जायसी ने किस पद्धति पर जगत की रचना समभाई है | इस 
सम्बन्ध में भी बड़े श्रम हुये हैं | बस्तुत: जायसी ने सृष्टि प्रक्रिया का 
आधार इस्लामी विश्वासों को ही' वनाया है, कुछ नामों का भारतीय 
करण कर दिया गय्या है | ' 


जायसी यह मानते हैं कि यह सृष्टि मुहम्मद के लिए वनाई गई है । 
मुहम्मद को त्रह्म का प्रकाश कहा गया है ।#& वह सृष्टि के पूव में भी था. 
आर प्रलय के बाद भी रहेगा । उसे जो ज्ञान लेता है बह “अल्लाह” को. 
जान लेता है । यह सृष्टि ग्रथम और अन्तिम है । पद्मावत के स्तुति. 
खण्ड में तथा अखराबट में जायसी ने स॒ष्टि क्रम इस प्रकार दिया है--- 
कीन्हेसि पुरुष एक निरसरा, नाम मुहस्समद पूनो करा। 
प्रथम जोति विधि ताकर सांजी, औ तिहि श्रीति सिहिठ उपराजी | 
,  ' मुहम्मद के लिये इस प्रकार सृष्टि बनाई गई । यदि मुहम्मद को 
सर्व प्रथम उत्पन्न न किया जाता तो अन्धकार ही रहता । आगे मुहम्मद के 
मित्र सिद्दीक, उस्मान अली और उमर उत्पन्न हुए | भौतिक सृष्टि की भी 
रचना हुई । प्रश्न होगा कि चेतन से अचेतन सृष्टि प्रास्म्म केसे हुई ? 
जायसी कहते हैं कि पहले सब शून्य था, न सुर था न शब्दू, न पाप न 
पुरय, केवल वह अपने आप में ही रम रहा था | सष्टि का कोई उपकरण 
नहीं था, न स्वर्ग था न धरती, न ब्रह्मा न महेश, कुछ भी नहीं था | 
परन्तु इस सर्वथा अरूप वजबीज के रूपमें अह्म विद्यमान था (अखरा- 
बट प्रष्टठ ३४४ जायसी अ्न्थावली) | वह सर्वेशक्तिमान त्रह्म सब्वे प्रथम 
४ कीन्हिस प्रथम जोति परगास्‌ , कीन्देसि तेद्टि पिरीत कविलास | 
अर्थात्‌ प्रथम ज्योति अर्थात्‌ पेगम्बर को बनाया, किर उसकी प्रीति के लिए: 
सृष्टि को । 
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मुहम्मद को उत्पन्न करने में समैथे हुआ । उसने उसे अपने वींद दूसरा 
दजां दिया, जिससे सारे संसार में आज प्रकाश हो रहा है | मुहस्मद के 
प्रेम के लिये वह त्रह्म रूपी बञबीज” दो श्वेत और श्याम अंकुरों में 
परिवर्तित हो गया, एक स्वग और एक प्रथ्वी ये ही दो अंकुर हुए। विना 
इन्द्र के सह्ि नहीं चलडी, लेखनी तभी चलती है जब उसके दो भाग 

हो जायें | इसी प्रकार ब्रह्म भी चित्‌ और अचित्‌ रूपों में वदल गया, 

यही कार्य ऋअह्म' की अवस्था है | अतः मूल सत्ता के अविभाजित्व में 

दोप नहीं आता वह तो चित्‌ और अचित्‌ में बदल कर भी निद्ठ न्द्व 

और निरलेप रहती है। वही एक बूँद १८ हजार योनियों के रूप में 

बदल कर भी निर्लिप्त रहती है। 


सर्व प्रथम आदम' उत्पन्न हुये फिर चार फरिश्ते। चारों 
से कहा गया कि एक-एक भूत लेकर सिला दो, इस प्रकार चार 
भूतों के मिश्रण से सृष्टि के पदाथ बनने लगे, चारों भूतों से 
शरीर को बनाकर उससें इच्द्रियाँ स्थापित की गई", नव द्वार बना दिये 
गये ओर दसवें द्वार ( कपाल ) को बन्द कर दिया गया। जहा ने 
नारद ( शैतान ) से कह दिया कि तुम इस द्शम द्वार के प्रहरी वनों । 
संफी धर्म के अछुसार शेवान इश्वर का भक्त है, प्रतिहवन्दी नहीं जैसा 
इस्लाम में माना जाता है । & नारद ईश्वर के इशारे से ही जीवों को 
वबहकाता है। उसने आदम और दहौषा को वर्जित गेहूँ खिलाने का परा- 
मशे देकर स्वर्ग से निकलबा दिया, साथ ही वह भी निकाला गया । तब _ 

दुनिया को वहकाने का काम करता है। प्रथ्वी पर आकर 
आदि मानव ब्रह्म के वियोग में रोने लगा | किन्तु इंश्वर की माया ने 
आकर्षण के परदे ने उसे वाँधलिया | आदि मानव दुनिया के पाश में 

घ गया, फिर. हिन्दू ओर तुक उत्पन्न हुये" । ४6६ 

इस प्रकार यह सृष्टि प्रक्रिया विशुद्ध सामी विश्वासों के आधार 
पर है, अतः “विरह एक उपनी दुह डारा” का अथ यह करना कि चित्तू 
ओर अचित्‌ अंशों का मूल ब्रह्म सें अवश्य होगा अतः यह विशिश्टाद्वत 
बाद हुआ, गलत है । सामीमत यह नहीं मानते कि जड़तत्व पहले से ही 
ब्रह्म में रहता है । जायसी की सृष्टि प्रक्रिया में अन्य सामी विश्वासों का 
भी वर्णन हुआ है--यथा 'ुल्ले सररात' का जो पापियों के लिये पतला 


४ सू सेवक है मोर निनारा, दसई' पँवरि होसि रखदारा। 
ह 
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ओर अच्छे मुसलमानों के लिये चोड़ा हों जाता है। इस प्रसद्ध में 
जायसी पर कवीर का भी ग्रमाव दिखाई पड़ता है। कवीर के यहाँ वेद 
को साया कहा गया है यहाँ भी वेद, धर्म पुस्तकों और पच्न भूतों को 
माया कहा गया है । यहाँ चेतना, अचेवन जड़तत्व में बँधी हुई है 
मनुष्य व्यर्थ अपनी तीसरी सत्ता समभता 


एकहि ते ठदय होय, ठुय सो राज न चल सके | 

बीचुते आपहि खोय, मुहस्मद एके होय रहु।॥ 
साधन मार्य--जायसी ने साधक की यात्रा में ७ बसेरे ओर सप्र 
सोपानों की चर्चा की है । इसके अतिरिक्त समाधि और मिलनजन्य 
आनन्द का भी वर्णन है अथीत्‌ साधना पक्ष में साधना के सोपानों 
व्‌ स्थितियों का एक ओर तथा मुक्ति के स्वरूप का दूसरी ओर बर्णन 
रहता है | सिंघलद्वीप के वर्णन में सोपानों का वर्णन इस प्रकार है--- 


नवों खण्ड, नव पौरी ओर तहँ बच्च किवार । 
सौ चढ़े । 
चारि बसेरे सों चढ़े, सत सौं उतरे पार ॥ 


ये चार अवस्थायें शरीअत, तरीकत, समारिफत और हकीकत 
हैं तथा सप्ततोपान दै--पश्चाताप, आत्म शुद्धि, दारिद्रय, संयम, ईश्वर 
सें विश्वास, स्मृति तथा ध्यान | 


इनका प्रयोग जायसी में इस प्रकार मिलता है-- 


साधक है रतनसेन, साध्य है पद्मावती और हीरामन गुरु है | 
यह तो पदसावती के रूपकत्व निर्देशक चौपाइयों से ही स्पष्ट हे | 
प्राय; यद्द तो सबेसान्य है कि पद्मावत में किसी अंश तक रूपकत्व निर्दे- 
- -शित है, यह वात दूसरी है कि उसमें कवि पूर्णरूप से सफल हो पाया है 
या नहीं | इस अश्न पर हस पीछे से विचार करेंगे, पहलें यह देखें कि 
सुक्ती-साधना मागे को पद्मावत में केसे निभाया गया है | 


88 तन चितउर मन राजा कीन्हा, हिय सिंघल बुधि पद्मिन चौन्हा । 
गुरू सुआ, जेदि पन्‍थ दिखावा, तिनु सुर जगत“ की तिख्युन पावा | 
नागमती यह दुनियाँ चन्धा, बाँचा सोइ न एडि चित बन्धा | 
रापवदूत - सोई, सेतानू, माया अलाडउदी सुलतानू । 
प्रेम कथा यहि भाँत्ति विचारहु, बूमि लेहु जेहि बूमे पारहु | 


क 
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रतनसेन का इखरीय कृपा से हीरामन गुरु से संयोग हो जाता 
है, वह सांसारिक माया के पाश सें वद्ध था अतः सब प्रथम अहंकार 
प्रसित जीवात्मा को परमात्मा की ओर उन्मुख करने का अयत्न 'राजा- 
सुआ संवाद खण्ड में दिखाई पड़ता है | गुरु आराध्य” का रूपवर्गन 
करता है, अतः राजा के कल्त में परमात्मा की ओर प्रचृत्ति जाग पड़ती 
है, जिसका प्रथम परिणाम गतजीवन पर पश्चाताप है। यह प्रथम 
सोपान है--- 
प्रश्चाताप--इसमें भी दीन स्थितियाँ हैं तीनों जायसी में 
मिल्नती हैं-- 
रूह में जाय॒ुति-- 
आपवत जग वालक जस रोआ, उठा रोइ “हा ज्ञान सों खोआ”। 
ती अहा असमरपुर जहाँ, इहाँ सरनपुर आयें कहाँ। 
(ख) पापकर्मो का सहसा त्याग:-- 
अम्रत वात कहत विष जाना, प्रेम के वचन मीठ के माना | 
पूँछह बात भरथरिद्द जाई, अमश्ृतराज तजा विष खाई ॥ 
(ग) साधना के लिये प्रतिज्ञा:-- 
ठुम सव जोगी सिद्धि लिए, होइ गनेस सिधि लेव । 
चेज्ञा को न चलाब, तुल गुरू जेहि भेब ॥ 
(२) आत्म शुद्धि:-- 
चला भुगुति माँगे कहँ, साधि कया तप जोग। 
सिद्ध होइ पद्मावति, जेहि कर हिये वियोग ॥ 
(३) दारिद्रध:ः--कंथा पहिरि दण्ड कर गहा, 
इस प्रकार जोगी खण्ड तक शरीअत का सोपान समाप्त होता है 
पत्थाताप, दारिद्रय व आत्म शुद्धि की दशायें भी समाप्त हो जाती हैं 
साधना की दृष्टि से यह इश्क की अवस्था है और साधक का नाम 
होगा 'मोमिन! | सात समुद्र खण्ड” से कठिनाइयों के सामना करते 
समय ईश्वर सें विश्वास दृढ़ होता है:--यह सप्त सोपानों में चौथी 
स्थिति है--तरीक़त अवस्था है | का 
(४) विश्वास-< 
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प्रेम समुद्र मेंह बाँध्या बेरा, यह सब समुद्र बूँद जेहि केरा । 

ना हों, सरग न चाहों राजू , ना मोहिं नरक सेंति कछु काजू ॥ 
चाहों ओहि दरसन कर पाचा, जेहि मोहिं आनि प्रेम पथ लावा । 
अस्ति-अस्ति सब साथी बोले, अन्ध जो अहै नेन विधि खोले । 


बसनन्‍्त खरड के पूवे तक तरीकत अवस्था समाप्त हो जाती है, 
साधक की संज्ञा यहाँ 'सालिक' है | बसन्‍्त खण्ड में पद्मावती से भेंट 
हो जाने के बाद मारफृत की अवस्था है तथा इस अवस्था के 


साथ संयम तथा स्मृति की अवस्थायें हैं। साधक की संज्ञा यहाँ 
आरिफः! है | 


(५) संयम या नफ्स का नाश-- 
भलेहि रंग अछरी तोर राता, सोहि दुसर सन आवब न बात्ता। 
हों कबिलास काह ले करऊँ, सोइ कविलास लागि जेहि मरझँ |. 
ओहि के वार जीउ नहिं बारौं, सिर उतारि नेबछावरि सारों॥ 
हों, हों, कहति सबे मति खोई, जो तू नाहिं आदि सब कोई। 
(६) स्मृति और ध्यान:-- 


कहाँ पिंगला सुखमन नारी, सूनि समाधि, ल्ाग गई तारी । 
बूँद समुद्र जे होय मेरा, गा हिराय अस मिले न हेरा ॥ 
रंगहि पान मिला जस होई, आपुद्दि खोइ रहा होइ सोई ॥ 
समारफत अवस्था को प्राप्त कर चुकने के कारण तथा साधना 
के सप्त सोपानों को पार कर लेने के कारण राजा तत्व का साक्षास्कार 
कर लेता है और सूली पर चढ़ने से भयभीत नहीं होता | जायसी ने 
'रतनसेन? को यहाँ हज्लाज ( मंसूर ) वना दिया है-- 
हाड्हि हांड सबद सो होई, नस नस माँह उठे घुनि सोई । 
पद्मात्रती रत्रतेन भेंट” खण्ड सें हकीकृत की अवस्था है! शहू 
दिया सम्प्रदाय यद्यपि सापेक्षिक मिलन स्थिति को मानता है, अथात- 
जीव का ब्रह्म में पूर्वंतवा बिलयन नहीं मानता तथापि जायसी ने दोनों 
के लहर समुद्र मिलन के समान पूर्ण लय स्थिति की ओर ही संकेत 
किया है । रतनसेन को 'बस्ल! ग्राप्त होता है, साधक (हक! हो जाता 
27 ५ ल्‍ € नो दे 
है। तो जायसी में इस प्रकार चतुथ सोपानों व सप्त प्रारम्मिक तेयारी 
की दुशाओं का वर्णन मिलता है. 
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सिहलगढ़ से विदाई के बाद रत्नसेन के ऊपर जो कठिनाइयाँ 
आती हैं, जो वियोग और मिलन होता है, वह स्वामाविक आने 
वाली वाधायें हैं | परन्तु उनसे “हक? को पहचान लेने वाले साधक का 
कुछ विगड़ता नहीं | 

कुछ लोग सप्त सोपानों में अवूदिया, इश्क, जुहद, म्वारिफ, 
वज्द, हकीक व वस्ज्ञ का वर्णन मानते हैं परन्तु साधना की यात्रा का 
क्रम देख कर तैयारी के रूप में ऊपर वर्णित की गई सात स्थितियाँ ही 
लेना चाहिये | इश्क, जहद्‌, वज्द व बसल आदि सोपान ( 8882०8 ) 
नहीं हैं, स्थितियाँ ( 558088 ) हैं। अतः पश्चात्ताप, संयम, विश्वास 
आदि सोपान हैं, स्थितियाँ नहीं । बज्द व वरल क्रा विचार समाधि 
की स्थिति में होता है । हि 


घिछ्ध और हृठयोगी साधना का ग्रभाव--अखराबट में सिद्ध 
शव्दावली का श्रयोग जायसी ने किया है, यथा--शून्य, अलख, 
सहज, हंस और सवद का, और उनका अर्थ प्रायः कबीर के अछुसार 
किया है । शून्य का अर्थ परतह्य; शब्द का अर्थ अनहद नाद तथा 
सहज का अथे ब्रह्म व समाधि की अन्तिम अवस्था किया है--परन्तु 
कहदी-कहीं शून्य का अर्थ सामान्यतः अभाव! के अथे में भी है-- 
हुता जो सुन्नम सुन्न, नाँव ठाँव ना सुर सबद। 
तहाँ पाप नहिं पुन्न, मुहमद आपुदि आप महँ।। 
आपु अलख पहिले हुत जहाँ, नाँव न ठाँव न मूरति तहाँ। 
यहाँ शून्य का अथ प्रत्येक वस्तु का अभाव है। झलखः? का 
अथे नाथ-पन्थी ब्रह्म? के अर्थ में है निराकार, निशु शा ब्रह्म | 
परस हंस तेहि ऊपर वेई, सोडहं, सो5हं साँखें लेई ॥ 
परमहंस का अर्थ यहाँ आत्मा? है। कवीर .ब सूर ने भी 
क्ात्मा को हंखा? कह कर पुकारा है। 
हेरत दिष्टि उघरि तस आई, निरखि सुन्न मेंह सुन्न ससाई । 
यहाँ शून्य का अर्थ अभाव भी है और त्राठक मुद्रा भी, जिसमें 
एक बिन्दु पर-दृष्टि जमाई जाती है। यह भी हठयोग के.अचुसार है | 
इहे जगत के पुन्नि, यह जप तप सब साधना। 
“जानि परे जेहि सुन्न, मुहमद सोई सिद्ध भा। 
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यहाँ सुन्न का अथ तह! है | 
तेहि महँँ अंस ससानेउ आई, सुन्न[सहज;मिलि आये जाई | 
. यहाँ भी शून्य का अर्थ 'निगुण अहम! है। सहज! का 
अथे शुक्कजी ने प्रकृति किया है परन्तु सहज? का अथे यहाँ समाधि 
की अवस्था है-- 


जायसी ने श्रणववाद” की भी चर्चा की है। 

तहाँ उठे धुनि आउंकारा, अनहृद सबद होइ मनकारा । 

एक जगह “शबदद ब्रह्म? से आदम की उत्पत्ति वताई है-- 

आअझनहद ते भा आदम दूजा। 

अनहद्‌ व शून्य को एक देश वासी बताया है-- 

अनहद्‌ सुन्न रहें सँग लागे. कवहुँ न विसरे सोये जागे | 

सारांश यह कि जायसी हठयोग की साधनाओं को स्वीकार 

७ ः & +' 

करते थे, क्‍योंकि ये साधनायें प्रेम के कठिन सागे में संयम (50[ 
7707 ४608# ०7) रखने में सहायता करती थीं, सूफियों ने वही ग्रहण 
किया है जो उनके विरुद्ध नहीं पड़ता अन्यथा अवतारबाद को वे 
अपना सकते थे, मूर्ति-पूजा को अपना लेते पर जायसी उसकी निन्दा 
करते हैं | अतः जायसी ने हठयोग को स्वीकार कर लिया । अखराबढ 
में पिण्ड सें ब्रह्माण्ड की कल्पना की'गई है परन्तु चक्रों के व्णनस 
जायसी ज्योतिष के ग्रहों का वर्णेन करने हा हैं यद्यपि अनहद, 
सून्य, सबद, अलख आदि का वर्णन करते हैं । 

पक्षावत में चित्तोड़ व सिंघलगढ़ वर्णन में उन्होंने हठयोगी 
साधना को रूपक द्वारा निर्देशित किया है। इड़ा, पिंगला, खपन्ना, 
कुण्डलिनी, दशस द्वार, ुधा वषो आदि सव तत्व पद्मावत मं उपस्थित 

था >> शीट क 

हैं।# यहाँ नव पौरी--कान के दो छिद्र, आँख के दो छिद्र, नासिका 
के दो छिट्र, सुख १, गुद्ये न्द्रियाँ २, इस प्रकार नव पौरियाँ बताई 
गई हैं | दशम द्वार-जहारन्ध है । दो नदियाँ इंड़ा, पिंगला हैं। पनिहारी 
कुण्डलिनी? है, कुण्ड नामि स्थल दै, कब्वन बच्त केलाश का कल्पतरु 
है, कैलाश ब्ह्मरन्प्र. है, कल्पइक्ष का मूल नाभि के लीचे तथा शीर्ष 
हि 


88 देखिये सिंघलद्वीप वर्णन खएड | कं 
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केलाश पर है, फल अमरता है | 
जायसी ने पार तोमहेश खण्ड में “चोर की सेंध” का वर्णन 
किया है, अथोत्‌ चक्रमेदन कर सुपुन्ना के शुप्र मार्ग से अह्ारन्धाकी 
ओर जाना हो सेंध फोड़्कर घर में प्रवेश करना है। पाँच कोतवाल, 
काम, क्रो, मद, लोभ, मोह से वचकर ही चोरी (योग) होंसकती है। 
गढ़ तर कुण्ड सुरंग तेहिसाँदाँ, तहँँ वह पंथ कहों तोहि पाँद्ा । 
चोर बैठ जस सँंध सवारी, जुआ पैंव ज़स लाव जुआरी॥ 
चित्तौरगढ़ वर्णन में सात पौरियों की चर्चा है वस्तुतः यहाँ ये 
सात सोपान हैं ( 8886४ ) क्योंकि जेंसे ही सातवें सोपाव को 
अलाउद्दीन पार करता है वेसे ही आनन्द की उद्भूति होती हैः-- 
आँगन साह ठाड़ भा आई, मेंदिर छोँह अति शीतल पाई। 
हठयोगियों के प्रमाव के कारण ही चसत्कारों का वर्णन है। 
महादेव पाती, हनूमान तथा अप्सरायें परीक्षा और फिर रक्षा के 
लिये अवतरित की गई हैं | हठयोगियों के समान द्वी यहाँ सिद्धि के 
गुटिका, किंगरी और कन्था हैं। मारत का सूृफ्ती धर्म इस प्रकार 
हृठयोगी साधनाओं से ओतओत है। 


अब जायसो के सम्बन्ध में रूपक काव्य क्री समस्या रह 
जाती है । जायसी ने अन्त में पद्मावत को रूपक काव्य माना हैं, 
इस सम्बन्ध में अनिश्चितता है । पं० ह॒जारीप्रसाद द्विवेदो के अतुसार 
“तन चितडर मन राजा कीन्हा” आदि चोपाइयाँ जो “'वद्मावतः को 
रूपक काज्य वतलाती हैं, ये पद्मावए” की मौलिक अतिलिपियों में 
नहीं मिलतीं, ये वाद में सूफियों ने जोड़ दी हैं, किन्तु इस सम्बन्ध में - 
भी अभी अनिश्चितता ही है। इस प्रसज्ञ में पं? रामचन्द्र शुक्ल ने 
अन्योंक्ति व समासोक्ति का प्रश्न उपस्थित कर दिया है, परन्तु जायसी 
के सासने ऐसी कोई समस्या नहीं थी, उनका एक सात्र उद्देश्य तन्‍्मय 
होकर कहानी कहना और अवसर पाते ही सूफी सिद्धान्तों हक 
संकेत करना था । पद्मावद का उद्देश्य था सूफो धर्स का प्रचार, हमें 
यह न भूलना चाहिये | अतः पद्मावत की बहुत सी उक्तियों में अन्योक्ति 
भी है ओर संमासोक्ति भी जैसा कि स्व शुक्कजी ने स्वोकार किया 
है | परन्तु जायसी के काव्य, सिद्धान्त या सामाजिक महत्व की. चर्चा 

ग 
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के स्थान पर अन्योक्ति और समासोक्ति का महाड़ा अब समाप्त हों 
जाना चाहिये | 

वस्तुवः महत्वपूर्ण प्रश्न यह है कि पद्मावत रूपक काव्य है या 
नहीं । और यदि है तो उस रूपक का रूप कया है ९ 

इस सम्बन्ध में विशेष बात यह है कि पद्मावत प्रेमसागं का 
उपदेश देता है, लोकिक प्रेम को अल्लौकिक प्रेम का प्रतीक भी सूफी 
मानते हैं और सोपान भी । अर्थात्‌ लौकिक. प्रेम का वणणन करते 
समय वे सममते हैं कि अलौकिक प्रेम का भी वर्णन हो रहा है | इस 
दृष्टि से “तन चितरर, सन राजा, हृदय सिंघल” आदि का रूपक 
दीक है, साथ ही सूफी किसी लौकिक प्रेमिका या प्रेमी की प्राप्ति 
इसलिए आवश्यक मानते हैं:-- 


१--लौकिक प्रेम की आ्राप्ति हारा साधक अलौकिक प्रेस की 
कठिनाई का अनुमान कर सकता है । 

२-स्थूल प्रेम ही धीरे-घीरे सूक्ष्म श्रेम में परिणत होने 
लगता है । 

३--लौ किक प्रेम साधक के लिए शिक्षा के रूप में है, केसे प्रेम 
किया जाय, वह यही सीखता है । 

४--प्रेमपात्र की प्राप्ति में, विरह की स्थिति में भावना की 
तीजता व. शक्ति का ज्ञान साधक को' हो जाता है । विरह में तड़पने का 
... आनन्द उसे मिलने लगता है । मजनू ने यही अभ्यास किया था। 

* लैला से सेंट करने पर भी 'सहवास! का वर्णन 'लेला मजनू? की 

कहानी में वर्शित नहीं होता । 

मजनू लिला? को ईश्वर समझ कर ही प्यार करता है। एक 
व्यक्ति पर सारा प्रेम उड़ेल देने से व्यक्ति सें पात्रता, विनय, अन सिमान 
कष्ट सहिष्णुता, स्म्रति, विश्वास, तन्‍्मयता आदि शुण उत्पन्न हो जाते 
हैं जो साधना के लिये, आवश्यक हैं । पद्मावत में इसीलिये रतनसेन 
तो सफी खाधना का मुख्य प्रतीक है परन्तु साथ ही रतनसेन के लिये 
पद्मावत्ती भी साधक है । क्‍योंकि श्रेम की शिक्षा उसे मी मिलनी है । 
अतः प्रेमी व प्रेम पात्रों को हम इस अ्रकार रख सकते हैं:-- 
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साधक आंररध्य 

रतनसेल-- पद्मावती 

पद्मावती-- रतनसेन ( उत्तराद्ध ) 
नागमती-+- रतनसेन 

रतनसेन-- नागमती (केवल उत्तराध॑ में) 
देवपाल-- पद्मावती 

अलाउद्दीन-- पद्मावती 


अब रुपश् को देखिये स्पष्ट हो जायगा । 
तन चित्तौड़ है, मन राजा, हृदय सिंघल, और बुद्धि पद्मावती, 
गुरू हीरासन है, नागमती ढुनियाँ धंधा, राघव शैतान है और 
अला दीन साया | * 
इसमें चित्तीड़ शरीर (फ्ण्ड) है, ओर राजा मन | सिंघल 
कुल्नव है, जिप्के द्वारा ही परमात्मा की अ्राप्ति सम्भव है। कूलब सूफी 
दर्शन में एक कल्पित छूदय! है जिस पर परमात्मा का प्रतिविम्व 
साफ पड़ता है। गुरु हीरामन है, और राघव शैतान । यहाँ तक 
तो ठीक है-- 
परन्तु नागमती भी माया है और अलाउद्दीन भी, यह केसे ? 
१--नागमती व पद्मावती दोनों राजा की सेवा करने के लिये 
उपदेशित होती हैं ! रच क 
२-दोनों में सपत्नी विययक इन्द्र चल्लता है ? । 
३--दोनों 'राजा? की झृत्यु के वाद सती होती हैं यह केसे 
सम्भव है | त्रद्म का वलिदान जीव के लिये केसे | के 
समाधाव--हमने कहा है कि केवल पद्मावती ही आराध्य नहीं 
है, राजा भी आराध्य है, परस्पर प्रेम का निर्वाह तमीःहो सकता है। 
प्रश्न हो सकता है कि जब पद्मावती को बुद्धि सान लिया तो बुद्धि 
जीवात्मा के लिये विकल क्यों होगी | इसका उत्तर यह है किं...पद्मा- 
बी का वर्णन वोधदत्ति तथा त्रह्म दोनों रुपों में हुआ है। यदि बह 
केबल वोधबूत्ति थी दो उसके सौन्दर्य का प्रभाव प्रकृति के वव्यापारों 
पर क्यों दिखाया गया ? बुद्धि वो, इतनी आकषेक, वस्तु है नहीं। 
अतः पद्मावन समष्ठिगत चेतना है और राजा व्यष्ठिते चेतना। इसलिए 


न्‍्ा 
ा 
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समष्टिगत चेतना ( जह्म ) को देख कर रतनसंन, अल्लाउद्दीन, देवपाल 
तथा राघव सबको आकर्षण होता है, परन्तु रतनसेन को छोड़ कर 
शेष प्रेम के पुण्य पंथ पर सप्त सोपानों से न गुजर कर अत्याचार व 
आतह से प्रेम पाना चाहते हैं। अतः “नेननि देखा कर न पहुँचा” 
की स्थिति में आ जाते हैं | दूतियों को भेजकर प्रेस प्राप्त नहीं किया 
जा सकता | स्वय॑ कष्ट उठा कर, साधना के विकट क॒ष्टों को उठाकर 
ही प्रेम प्राप्त किया जा सकता है । इसीलिए जायसी ने अल्ाउद्दीन 
को सबल होने पर भी असफल और निराश दिखाया है| यदि केवल 
इतिहास का वर्णन ही उत्तराद्ध में है तो- चित्तौड-बिजय पर अला- 
उद्दीन को हर्षित दिखाया जा सकता था । परन्तु अल्लाउद्दीन को साया? 
इसलिये कहा गया है कि वह 'माया” के हारा--सांसारिक शक्ति 
के द्वारां प्रेम पाना चाहवा है, अतः निराश होता है | देवपाल का भी 
यही द्वाल है | प्रश्न होगा कि राजा रतनसेन की श्रत्यु क्‍यों दिखाई 
गई ? कथा सुखान्त भी हो सकती थी ? इसका उत्तर यह है कि राजा 
रतनसेन ग्रेम मागे को कल्नक्लित करने वाले देवपाल को यदि दण्ड न 
देता तो पद्मावती के प्रति उसके प्रेम का उपहांस होता । अतः पद्मा- 
व॒ती के उत्तराद्ध में भी रूपक चलता है | शुक्तजों को सबंत्र लोक- 
संग्रहवाद देखने का स्वभाव कहीं-कहीं सीमा के अतिक्रमण ' की ओर 
ले जाता है । उत्तराद्ध में अलाउद्दीन का आना, दर्षण में रानी का 
. दशन करना, राघव का संकेत, सारी वस्तुयें रहस्यमय सचा के प्रति 
अगकर्षश व्‌ उद्वे ग को व्यक्त करने के लिए हैं पर साथ ही कबि इति- 
हास के भी विरुद्ध नहीं जाता। जहाँ कबि को रहस्य सत्ता के 
आमास की ओर संकेत करने या साधना को अप्रत्यक्ष रूप से कहने 
का अवसर नहीं मिलता वहाँ बह काव्यकार तथा कथाकार की प्रकृत- 
भूमि पर रहता! है, यथा गोरा बादल वृत्त में। हमें स्मरण रखना 
चाहिए कि गोरो बादल्व की चर्चा रूपक में नहीं है, रूपक में आये हुए 
पात्रों का वर्णन करते समय जायसी रूपक को यथाशक्ति निभाने का 
प्रयल्न करते हैं। ६ ु इन 
नागमती को दुनिया धन्धा क्‍यों कहा गया ? इसका निर्णय 
समय व अवसर को देख कर करना चाहिये | राजा ( साधक ) पद्मा- 
बृती को प्राप्त करने के लिए चलता है, तव भागमती बन्धन :नहीं तो 


बच तन 
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ओर क्या है ? सफियों के यहाँ प्रम के ज्ञेत्र में सामाजिक ओचित्य 
नहीं देखा जाता कि एक पत्नी रहते दूसरी 'माशूका? से प्रेम किया 
जाय या नहीं । विवाह एक वस्घु है और प्रेम दूसरी | अतः पद्मावती 
के प्रति प्रेम में ली वाधा है--दुनिया धन्धा है परन्तु 'चित्तौड़ आग- 
मन खण्ड? के बाद परिस्थिति वदल जाती है, हमें देखना चाहिये कि 
कवि ने इसके वाद नागमती को शीर्ष पर रख दिया है। पद्मावती 
डसके अनुसार एक उपपत्नी मात्र है जो अनेक हुआ करती थीं। पद्मा- 
वती ही सर्वप्रथम ईष्यां से वाटिका में लड़ने जाती है, क्यों ? क्‍योंकि 
यहाँ भी जायसी का उपदेश यहो है कि प्रेम में इन्द्र नहीं होता । राजा 
फाता है कि दोनों मिल कर एक की सेवा करें तो प्रेम ही प्रेस है । 

प्रेम ही सव रोगों की औषधि है, यह सफी विचारकों ने बताया था। 

जायसी इसे जानते थे, अतः नागमती वियोग का ताप सह कर राजा 

के प्रेम को जीत लेती है | अतः चह ुनिया घन्धा? से ऊपर उठती है, 

पद्मावती भी उदार बनती है, पति को वचाती है और अन्त में दोनों 
सती हो जाती हैं, प्रेम की परीक्षा में दोनों पूरी उतरती हैं | इस प्रकार 
रूपक का निर्वाह यहाँ मी हो जाता है। 


राघव शैतान है क्योंकि उसका कास वहकाना हे। पद्मा- 
वती के रूप.को देख कर वह भी भड़क उठा था। परन्तु अपने को 
असमर्थ समझ कर वह अलाउद्दीन का पथ-प्रद्शक वनता «है। बह 
अलाउद्दीन का हीरामन है परन्तु गुरु गुलत होने पर साधना भ्रष्ट 
होती है। अतः अल्ाउद्दीन को असफलता सित्ली, सफी साधना केा 
मूल प्रेम साधना,के लिए कष्ट सहत्त करने में है। यह तत्व जहाँ-जहाँ 
नहीं है वहाँ-वहाँ प्रेम की प्राप्ति नहीं हो सकृती?। नागमती. पद्मिती व 
राजा सफल्ष प्रेमी हैं अतः|ये ही सुखी दिखायें गये हैं । परन्तु-देवप्राल व 
अलाउडीन प्रेमी नहीं वासना के दास हैं, अतः उतकापितन होता है 
सती खण्ड में नागमती व पद्मावती प्रेम की साधना में परिपक्त 
होकर उस रहस्य-लोक की तेयारी करती हैं | यहाँ ग्रजा आराध्य है. 
यही दिवस:हाँ चाहति नाहा, चलौं साथ पिउ देउ गलबाँहा ! 
सारस पंख न जिये निनारे, हाँ तुम्ह विनु का जिश्रों पियारे। 
दीपक प्रीति पतंग जेडे, जञनस--निवाह् करेड। 
/ नेबछावरि चहुँ पास हो३, कंठ ल्ञागि जिड देडें ॥ 


8०० हिन्दी साहित्य की दाशनिक प्रघ्ठभूमि 


राजा के श्रेम की अनन्यता के कारण ही पद्मावती सती होने 
जा रही है । सूयलोक को भेद कर जाने|वाले राजपूत को झूृत्यु पर 
होने वाली सती के रूप और पद्मावती के सती होने में अन्तर है । 
यदि पद्मावव एक रूपक काव्य न होता तो इसका रूप कुछ और ही 
ता । परन्तु रूपक पर विचार करते समय हमें अपनी दृष्टि व्यापक 
रखनी चाहिये, क्योंकि संकुचित दृष्टिकोण से देखने पर संसार में 
सफल रूपक-काव्य एक भी न मिल्लेगा । जायसी प्रेम कहानी कहते 
जाते थे परन्तु उससे अधिक से अधिक उन्होंने ध्वनि निकालने का 
प्रयल्ल किया है, और वह ध्वनि है 'एकांतिक प्रेमसार्ग)! जिसकी शिक्षा 
देना ही कवि का ध्येय है, इतिहास अस्तुत करना नहीं । 


3-2 >मपमाथ ७७०३५७० मा, 


कं है न 
के | | 


